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Druckerei   vormals   E.  j.   ERILL.   —   LEIDEN. 


Mündliches  Examen  den  vierten  November  1911. 

Referent:  Professor  H.  RECKENDORF. 


EINLEITUNG. 


Abu  Zaid  cAbcT  ar-Rahmän  Ibn  Haldün  ist  1332  n.  C. 
(732  H)  in  Tunis  geboren.  Der  Name  seiner  Familie  ist 
Ibn  Haldün.  Die  Familie  ist  spanischen  Ursprungs.  Zwischen 
sich  und  seinem  Ahnen  Hälid,  dem  ersten  der  sich  in  Spanien 
niederliess,  nennt  Abu  Zaid  in  seiner  Autobiographie  neun 
Vorfahren;  meint  aber,  es  sei  möglich,  dass  verschiedene 
Namen  verloren  gegangen  seien.  Das  Affix  un  in  Ibn  Haldün 
ist  etwas  speziell  Spanisches,  es  wird  an  arabische  Namen 
angefügt  und  ist,  nach  Dozy,  die  spanische  Endung  on,  in 
z.  B.  hombron  =  grosser  Mann,  von  hombre. 

Die  erste  Zeit  seines  Lebens  verbrachte  Ibn  Haldün  in  seiner 
Vaterstadt?  Tunis  gehörte  von  1228—1534  n.  C.  (625—941  H) 
den  Hafsiden.  Ungefähr  dreissig  Jahre  alt  (bis  dahin  hatte  er 
bei  den  verschiedensten  Gelehrten  Vorlesungen  gehört)  wurde 
Ibn  Haldün,  Kätib  (Sekretär)  des  Hafsidischen  Fürsten  Abu 
Ishäk  II,  blieb  aber  nur  kurze  Zeit  bei  ihm  und  siedelte 
nach  Fez  über.  In  Marokko  herrschten  seit  1195  n.  C.  (591  H) 
die  Marlniden,  die  Besieger  der  Almohaden.  Bei  Abu  Ainän, 
dem  Marinidischen  Fürsten  wurde  Ibn  Haldün  muwakki0 ') 


1)  Die  Amtsverrichtungen  eines  Sekretärs  muwakkic  sind:  einem 
Fürsten  zur  Seite  zu  stehen,  wenn  er  Personen  Audienz  erteilt,  die 
ihm  Bittschriften  vorzulegen  haben,  und  sofort  in  wenigen  Worten, 
und  doch  in  einem  reinen  und  gewandten  Stil,  die  Entscheidungen  des 
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im  Jahre  1355.  Er  bekleidete  diesen  Posten,  so  sagt  er,  mit 
Widerwillen,  weil  keiner  seiner  Vorfahren  je  so  etwas  getan 
hatte.  Im  Jahre  1357  wurde  er  gefangen  genommen,  weil  er 
beschuldigt  wurde,  mit  dem  früheren  Emir  von  Bougie,  dem 
Hafsiden  Abu  cAbd'  Allah  Muhammed,  intrigiert  zu  haben. 
Abu  cAbd'  Allah  sollte  nach  Bougie  flüchten  und  Ibn  Haldün 
sein  hägib  (Minister)  werden.  Im  November  1358  wurde  Abu 
Ainän  ermordet  und  Ibn  Haldün  wieder  in  Freiheit  gesetzt. 
Im  Jahre  1359  wurde  er  Privatsekretär  von  Abu  Sälim, 
dem  Bruder  von  Abu  Ainän.  Dieser  hatte  mit  Hilfe  von  Ibn 
Haldün,  Sacld  den  Nachfolger  von  Abu  Ainän  abgesetzt, 
und  war  im  Juli  1359,  Sultan  von  Marokko  geworden.  Un- 
zufrieden über  seine  Behandlung  am  Hofe  des  Sultans  ver- 
liess  Ibn  Haldün  1362  seine  Stellung  und  begab  sich  nach 
Spanien  an  den  Hof  des  Königs  von  Granada,  des  Nasri- 
dischen  Muhammed  V  Ibn  al-Ahmar,  1362—1391,  dem  er 
als  Höfling  von  Abu  Sälim  einen  Dienst  geleistet  hatte. 
Er  wurde  mit  grossen  Ehren  empfangen,  und  ging  ein  Jahr 
später  als  Abgesandter  zu  Peter  dem  Grausamen  (Butra  b. 
al-Hansa)  um  den  Vertrag  zwischen  Peter  und  dem  musli- 
mischen spanischen  Fürsten  zu  bestätigen.  Zurückgekehrt 
blieb  er  nur  kurze  Zeit  in  Granada,  denn  Abu  cAbd'  Allah, 
von  dem  schon  die  Rede  gewesen  ist,  hatte  die  Herrschaft 
von  Bougie  erlangt,  und  rief  ihn  zu  sich.  Abu  cAbd'  Allah 
wurde  in  einen  Krieg  verwickelt  mit  seinem  Vetter  Abu'l- 
cAbbäs,    Fürsten    von   Constantine.    Abu'l-cAbbäs    belagerte 


Fürsten  auf  die  Bittschriften  selbst  aufzuschreiben.  Man  gibt  dann  den 
Parteien  entweder  die  Bittschrift  mit  dem  Original  der  Entschliessung 
oder  eine  Kopie  derselben  auf  einem  zweiten  Exemplare  der  Bittschrift, 
die  in  den  Händen  des  Bittenden  ist.  Dieses  Amt  fordert  Talent  und 
eine  gewisse  Leichtigkeit  zum  Improvisieren.  —  Chrestomathie  Arabe 
de  S.  de  Sacy  t  I  p.  71.  öafar  Ibn  Jahjä  war  muwakkic  von  Harun 
ar-Rasld. 


Bougie,  Abu  cAbcT  Allah  wurde  getötet.  Ibn  Haldün  trat 
zu  AbuVAbbäs  über,  und  lieferte  ihm  die  Stadt  in  die 
Hände.  Bei  Abu'l-cAbbäs,  der  wohl  nicht  viel  Vertrauen  zu 
ihm  hatte,  blieb  Ibn  Haldün  nur  sehr  kurze  Zeit.  Er  begab 
sich  dann  in  den  Dienst  von  Abu  Hammü,  Sultan  von  Tlemcen, 
dem  Gegner  von  Abu'l-cAbbäs.  Die  Sachlage  für  Abu'l-cAbbäs 
wurde  aber  recht  schwierig,  als  cAbd'  al-cAzlz,  der  Marini- 
dische  Fürst,  sich  gegen  Tlemcen  aufmachte.  Ibn  Haldün 
verliess  aber  Abu'l-cAbbäs,  er  wollte,  wie  er  sagt,  mit  Zu- 
stimmung von  Abu'l-cAbbäs  nach  Granada  gehen,  fand  aber 
im  Hafen  von  Hunain  kein  Schiff  und  kümmerte  sich  dann 
nicht  mehr  viel  um  seine  spanische  Reise. 

In  Hunain  fanden  ihn  Truppen  von  cAbd'  al-cAzlz.  Man 
führte  ihn  zu  cAbd'  al-cAzTz  selbst,  der  mit  dem  Hauptteil 
seines  Heeres  vor  Tlemcen  stand  (er  nahm  Tlemcen  bald 
darauf,  Abu  Hammü  war  schon  vorher  geflüchtet)  und  wenige 
Zeit  später  trat  er  in  den  Dienst  des  marokkanischen  Sul- 
tans. Dieser  schickte  ihn  zu  den  rijähidischen  Stämmen,  um 
sie  für  seine  Sache  zu  gewinnen.  Ibn  Haldün  arbeitete  für 
cAbd'  al-cAzlz  von  1370  bis  1372,  dem  Todesjahr  von  cAbd' 
al-cAzlz.  Dann  blieb  er  noch  einige  Zeit  in  Fez  —  die  Marl- 
niden  cAbd'  ar-Rahmän  und  Abu'l-cAbbäs  hatten  Marokko 
unter  sich  verteilt  —  und  begab  sich  zum  zweiten  Male 
nach  Spanien.  Ibn'  al  Ahmar  aber  schickte  ihn  wieder 
zurück.  Einer  der  Gründe  warum  Ibn  Haldün  bei  Ibn  al- 
Ahmar  in  Ungnade  gefallen,  war,  dass  gesagt  wurde,  Ibn 
Haldün  habe   sich   Mühe   gegeben  Ibn  al-Hatlb  ')  aus  dem 

1)  Ibn  al-Hatlb  (Abu  cAbd'  Allah  Muhammed  b.  cAbd'  Allah  b.  Sacld 
b.  al-Hatlb  Lisän  ad-Dln,  gestorben  1374)  ist  der  bekannteste  spanische 
Literat.  Er  war  Wezir  bei  Ibn  al-Ahmar,  wurde  aber  1371  gezwungen 
von  Granada  zu  flüchten,  und  war,  als  er  in  Fez  Zuflucht  suchte,  bei 
cAbd'  al-cAziz  sehr  geehrt,  aber  Abu  '1-Abbäs  beschuldigte  ihn  der 
Ketzerei   (zandalca)  und  Hess  ihn  gefangen  nehmen.  Das  Volk,  lynchte 


Gefängnis  des  AbuVAbbäs  zu  befreien.  Ibn  Haldün  gibt  auch 
zu,  dass  er  sich  Mühe  gegeben  hatte,  Ibn  al-Hatib  zu  retten. 

Zurückgekehrt  nach  Afrika,  begab  Ibn  Haldün  sich  nach 
Kalcat  Ibn  Saläma,  einem  Schloss  in  der  jetzigen  Provinz 
Oran.  Dort  blieb  er  vier  Jahre,  fing  an  mit  seiner  Weltge- 
schichte, und  vollendete  seine  Prolegomena. 

Aber  er  wollte  seine  alte  Geburtsstadt  wiedersehen,  und 
im  Jahre  1378  n.  C.  ging  er  nach  Tunis,  wo  Abu'l-cAbbäs 
(1370 — 1394)  regierte.  Die  Eifersucht  der  Höflinge  brachte 
Ibn  Haldün  dazu,  1382  Tunis  wieder  zu  verlassen.  Er  bat 
Abu'l-cAbbäs  um  Urlaub  für  eine  Pilgerfahrt  nach  Mekka, 
und  fuhr  dann  erst  nach  Alexandrien  und  Kairo,  wo  er  in 
al-Azhar  Vorlesungen  hielt.  Im  Jahre  1384  wurde  er  durch 
den  Sultan  Barkük  (1382—1389  und  1390—1399)  zum  Mali- 
kitischen Kadi  ernannt.  Es  gab  damals  für  die  vier  madhab 
vier  Kadis  in  Aegypten.  Sie  trugen  alle  den  Titel  Kadl'l- 
Kudat,  aber  nur  der  Saffltische  Kadi ')  hatte  die  Aufsicht 
über  die  Güter  der  Waisen  und  über  die  Testamente.  Durch 
seine  Strenge  machte  Ibn  Haldün  sich  so  verhasst,  dass  er 
1387  sich  als  Kagll  zurückziehen  musste  und  darauf  nach 
Mekka  ging. 

Nachdem  er  die  Pilgerfahrt  beendet  hatte,  lebte  er  in 
aller  Stille  in  al-Faijüm  bis  1399.  Im  Mai  1399  wurde  er 
nochmals  Kadi,  aber  schon  im  September  1400  wieder  ab- 
gesetzt (der  Mameluke  Barkük  war  im  Juni  1399  gestorben). 
Als  Tlmür  Lang  (Tamerlan)  in  1400  n.  C.  (803  H)  Damaskus 
belagerte,   hatte   Ibn  Haldün,   der  im  Heere  von  Näsir  ad- 


ihn  im  Gefängnis.  Die  Biographie  von  Ibn  al-Hatlb  hat  Ibn  Haldün 
geschrieben  in  seiner  Geschichte  der  Berber  und  al-Makkarl  in  seinem 
Nafh  at-Tib  min  gusn  al-andalus  ar-ratlb. 

1)  Die  Machtstellung  der  §äficlten  ist  seit  der  Osmanenherrschaft  in 
Aegypten  verloren  gegangen.  Jetzt  dürfen  dort  nur  nach  hanafitischem 
Rechte  Urteile  gesprochen  werden.  Vgl.  Snouck  Hurgronje  ZDMG53S.  134. 


Dln  Farag,  dem  Sohne  und  Nachfolger  von  Barkük,  nach 
Syrien  gekommen  war,  eine  Unterredung  mit  ihm.  In  Kairo 
wurde  Ihn  Haldün  noch  einige  Male  Kädi.  Er  starb  als  Kädi 
1406  (808  H)  64  Jahre  alt. 

Ihn  Haldün  ist  am  meisten  bekannt  durch  seine  Allge- 
meine Geschichte  und  die  Prolegomena.  Ausserdem  hat  er 
noch  einen  Kommentar  auf  al-Büslrfs  Kasldat  al-Burda  (die 
Mantelode)  verfasst,  eine  Abhandlung  über  Logik  und  über 
Mathematik,  und  ein  Auszug(talhis)  der  Werke  von  Averroes. 
Weiter  noch  einige  Prosa-  und  poetische  Werke. 

Von  allgemeinem  Wert  und  von  grossem  Interesse  sind 
nur  die  Prolegomena.  Ibn  Haldün  ist  der  einzige  Muslim, 
und  einer  der  ersten  überhaupt,  der  sich  allgemeine  Gedanken 
über  die  Prinzipien  der  Geschichtswissenschaft  gemacht  hat. 
Die  Bedeutung  von  Ibn  Haldün  ist  schon  oft  durch  Orien- 
talisten hervorgehoben  worden,  besonders  durch  v.  Kremer. 
Von  philosophisch-historischer  Seite  hat  R.  Flint  in  seinem 
Buche  „The  Philosophy  of  History  in  France  and  French 
Belgium   and  Switzerland"  ihm  einen  Abschnitt  gewidmet. 


KAPITEL  I. 
Die   Einteilung  der  Wissenschaften. 

Ibn  Haldün  ist  sich  bewusst,  eine  neue  Wissenschaft 
entdeckt  zu  haben,  eine  Wissenschaft,  die  als  Ziel  hat,  das 
geschichtlich  Wahre  von  dem  geschichtlich  Falschen  zu 
trennen.  Diese  Trennung  kann  nur  dadurch  zustande  kom- 
men, meint  Ibn  Haldün,  dass  man  die  Gesellschaft,  die 
Zivilisation  untersucht  und  nachforscht,  unter  Ausscheidung 
der  nur  äusseren  accidentellen  Erscheinungen,  welches  ihre 
inneren  Gründe  und  Bedingungen  sind.  Auf  diese  Weise 
erst  können  allgemeine  Gesetze  gefunden  und  neue  vorher 
ungeahnte  Kausalitätsverbindungen  entdeckt  werden.  So  beob- 
achtet Ibn  Haldün  in  seinen  Prolegomena  eingehend  das  ganze 
Gebände  der  Gesellschaft  und  analysiert  die  Organisation 
und    die    Entwicklungsvorgänge    der  Kultur   im   Staate  ')• 


1)  Jedenfalls  ist  das  der  Grund,  warum  Ibn  Haldün  die  verschiede- 
nen Wissenschaften  behandelt.  Wenn  er  aber  mit  den  Wissenschaften 
anfangt,  macht  er  uns  nicht  deutlich,  wie  aus  ihnen  für  seine  Kritik 
der  Geschichte  Vorteil  zu  ziehen  ist.  Mit  der  Geschichtskritik  des  Ibn 
Haldün  hat  es  so  seine  eigene  Bewandnis.  Sein  Hauptgedanke  ist  der 
Gedanke  der  Analogie.  Nur  das  ist  als  geschichtlich  wahr  zu  betrachten, 
was  gegen  die  Gesetze  der  Gegenwart  nicht  verstösst.  Da  Ibn  Haldün 
aber  streng  religiös,  in  manchen  Vorurteilen  seiner  Zeit  befangen  ist 
und  Uebernatürliches  anerkennt,  hat  er  oft  keine  Berechtigung  zur 
Anwendung  seiner  rationellen  Prinzipien.  So  polemisiert  Ibn  Haldün 
gegen  Mascüdl,  der  die  Zahl  des  israelitischen  Heeres  unter  Moses  als 
sechshunderttausend  angibt.  Das  kann  aus  verschiedenen  Gründen  nicht 
möglich  gewesen  sein,  meint  Ibn  Haldün,  besonders  darum  nicht,  weil 
in    der    Zeit   Josefs   sich  erst  siebzig  Israeliten  in  Aegypten  befanden, 
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Ueber  die  Entstehung  der  Wissenschaften  hat  Ibn  Haldün 
folgende  Anschauungen : 

Die  Wissenschaft  ( cilm)  und  der  Unterricht  (tacllm)  sind 
natürliche  Erscheinungen  der  Gesellschaft.  Der  Mensch  unter- 
scheidet sich  von  den  Tieren  durch  das  Denken.  Das  Den- 
ken ist  ihm  notwendig  für  Lebenserwerb,  Gesellschaft  und 
Religion.  Es  ist  eine  Eigenart  des  Denkenden,  dass  er  immer 
neue  Wahrnehmungen  (Perzeptionen,  arab.  idräkät)  erwerben 
will.  Dazu  begibt  er  sich  zu  dem  der  ihn  an  Erfahrung  oder 
Wissen  übertrifft,  oder  der  auf  dem  Wege  der  Tradition 
Ueberlieferungen  von  Propheten  bekommen  hat  und  empfängt 
von  ihm  neue  Kenntnisse.  Hat  er  dann  auf  diese  Weise 
neue  Grundwahrheiten  (hikk)  aufgenommen,  so  wendet  seine 
Einsicht  sich  solange  auf  sie,  bis  er  aus  ihnen  allmählich 
ihre  Accidenzen  deduzieren  kann.  So  entdeckt  er  eine  neue 
Wissenschaft,  die,  weil  die  neue  Generation  sie  kennen 
lernen  will.  Anlass  gib  zum  Unterricht  '). 

Was  nun  die  Wissenschaften  betrifft,  so  werden  sie  durch 
Ibn  Haldün  in  zwei  Klassen  geordnet.  Die  eine  Klasse  be- 


und  in  den  vier  Generationen,  die  zwischen  Josefund  Moses  liegen,  die 
Israeliten  sich  nicht  so  stark  hätten  vermehren  können.  Dagegen  be- 
merkt die  Glosse  eines  Lesers,  die  merkwürdigerweise  bei  Quatremere 
in  den  Text  geraten  ist:  „Diese  Vermehruug  war  ein  Wunder  und 
geschah  durch  Gott.  Hatte  Gott  doch  Abraham  verheissen,  dass  sein 
Geschlecht  zahlreich  wie  die  Sterne  am  Himmel  werden  solle".  Was 
hätte  Ibn  Haldün  dagegen  sagen  können?  Ibn  Haldün  benützt  auch 
seine  philosophisch-historische  Kritik,  um  Sachen  zu  verteidigen,  die 
wohl  ganz  hoffnungslos  sind.  So  behauptet  er,  dass  die  Fätimiden  wirk- 
lich von  der  Familie  des  Propheten  herstammen. 

1)  An  sich  ist  diese  Vorstellung  der  Wissenschaftsentstehung  kaum 
wichtig.  Interessant  ist  sie  nur  dadurch,  weil  sie  uns  zeigt,  wie  für 
den  Muhammedauer  der  Gedanke  der  Wissenschaft,  untrennbar  mit 
dem  Gedanken  der  mündlichen  Ueberlieferung  verbunden  ist.  Autodi- 
dakten sind  in  der  muhammedanischen  Welt  unmöglich.  Man  la  saiha 
lahu  fa  '1-saitänu  saihuhu,  wer  keinen  Lehrer  hat  dessen  Lehrer  ist 
der  Teufel,  vgl.  Snouck  Hurgronje  ZDMG.  53  S.  145. 
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steht  aus  den  Wissenschaften,  die  aus  eigenem  Denken 
heraus  erworben  werden  können,  die  andere  Klasse,  aus 
den  Traditionen,  die  von  dem  hergeleitet  werden,  der  sie 
als  erster  aufgestellt  hat.  Die  erste  Klasse  ist  die  Klasse 
der  philosophischen  Wissenschaften  (al-culüm  al-hikmijja  al- 
falsafijja),  der  Wissenschaften  also,  die  durch  die  Natur  des 
Denkens  den  Menschen  zum  Bewusstsein  kommen,  durch 
die  Wahrnehmungen  verifiziert  werden,  und  dem  Denkenden 
das  Mittel  gehen,  das  Wahre  vom  Falschen  zu  unterscheiden. 
Die  zweite  Klasse  ist  die  Klasse  der  inspirierten  Traditions- 
wissenschaften (al-culüm  al-naklijja  al-wadcijja).  Sie  sind 
nur  insoweit  vernunftsmässig,  als  die  Herleitung  ihrer  Konse- 
quenzen aus  ihren  Prinzipien  auf  der  Intelligenz  beruht. 
Das  Prinzip  dieser  Wissenschaft  ist  aber  ganz  und  gar  tra- 
ditionell, es  besteht  aus  den  Gesetzen  des  Korans  und  der 
Sunna,  die  uns  durch  Gott  und  seine  Propheten  gegeben 
sind.  Weiter  gehören  zu  den  Traditionswissenschaften  die 
Wissenschaften,  die  dazu  dienen,  die  Erwerbung  der  Gottes- 
gesetze zu  erleichtern;  das  sind  also  die  Wissenschaften, 
die  sich  befassen  mit  der  arabischen  Sprache,  der  Sprache 
der  religiösen  Gemeinde  (lisän  al-milla),  in  welcher  der  Koran 
inspiriert  wurde. 

Die  Traditionswissenschaften  sind  nach  Ibn  Haldün  sehr 
zahlreich,  da  jeder  ernst  Religiöse  (mukallif)  die  Befehle 
kennen  lernen  will,  die  Gott  der  Menschheit  gegeben  hat. 
Diese  Befehle  liegen  entweder  im  Text  des  Korans  (nass) 
selbst,  oder  sind  anerkannt  durch  die  Allgemeinheit  (igmäc) 
der  Befähigten  (mugtahid);  oder  sie  sind  nachträglich  aus 
diesen  beiden  Quellen  deduziert  (ilhäk).  Es  ist  also  absolut 
notwendig,  erst  die  Koranwörter  zu  verdeutlichen,  das  bildet 
die  Wissenschaft  des  Kommentierens  (cilm  at-tafslr).  Weiter 
muss  man  die  Kette  der  Traditionen  reichen  lassen  bis  /um 
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Propheten,  der  Gottes  Wort  verkündete,  auch  muss  man 
die  Unterschiede  berücksichtigen,  die  in  den  Ueber- 
lieferungen  der  Koranleser  vorkommen,  daraus  besteht  die 
Wissenschaft  der  Koranleser  (cilm  al-kirä'a).  Dann  muss  man 
die  Tradition  der  Sunna  verfolgen  bis  zu  ihrem  Urheber, 
sich  erkundigen  nach  den  Ueberlieferern  und  ihrer  Glaub- 
würdigkeit, durch  eine  Wissenschaft,  die  diesen  Aufgaben 
gewachsen  ist,  das  ist  die  Wissenschaft  der  Tradition  (cilm 
al-hadlt).  Um  aus  den  Prinzipien  ein  System  von  Gesetzen 
zu  entwickeln  nach  einer  diesem  Gebiete  entsprechenden 
Methode,  braucht  man  zuerst  die  juristische  Prinzipienwissen- 
schaft (usül  al-fikh);  daraus  erlangt  man  die  Gesetze,  die 
Gott  den  Frommen  bestimmt  hat,  also  die  Jurisprudenz 
(al-fikh).  Diese  Jurisprudenz  gibt  Vorschriften,  Körper  und 
Seele  betreffend;  die  letzteren  beziehen  sich  speziell  auf 
den  Glauben  und  die  Dogmen,  die  man  durch  Autorität 
annimmt,  die  Dogmen  nämlich  der  Substanz  und  der  Attri- 
bute Gottes,  der  Auferstehung,  der  Genüsse  des  Paradieses 
und  der  Qualen  der  Hölle,  endlich  das  Dogma  der  Prädesti- 
nation (kadr).  Will  man  aber  die  Dogmen  vernunftsmässig 
beweisen,  so  bekommt  man  die  scholastische  Theologie  (cilm 
al-kaläm). 

Die  verschiedenen  Sprachwissenschaften,  die  das  Korän- 
studium  erst  ermöglichen,  sind  die  Lexikographie  (cilm  al- 
luga),  die  Grammatik  (cilm  al-nahwj  die  Rhetorik  (cilm  al- 
bajän)  und  die  Wissenschaft  der  schönen  Literatur  (cilm  al- 
adab).  Diese  Wissenschaften  sind  ganz  und  gar  spezifisch 
islamische  Wissenschaften.  Die  anderen  Religionen  besitzen 
wohl  auch  ähnliche  Wissenschaften,  ähnlich  in  Art,  aber 
verschieden  in  Besonderheiten;  die  muslimischen  Wissen- 
schaften, die  Gott  den  Gesetzgebern  inspiriert  hat,  haben 
die  Wissenschaften  der  anderen  Religionen  überflüssig  ge- 
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macht,  und  kein  Muslim  darf  ein  anderes  inspiriertes  Buch 
einsehen.  Als  Muhammed  cOmar  mit  einem  Blatt  des  Penta- 
teuchs  in  der  Hand  sah,  wurde  er  sichtbar  erzürnt,  und 
sagte:  „habe  ich  Euch  denn  keine  weisse,  reine  Lehre  ge- 
geben, bei  Gott,  wenn  Moses  jetzt  lebte,  würde  er  mir  gewiss 
nachfolgen." 

Die  Vernunftswissenschaften  sind  dem  Menschen  natür- 
lich, insoweit  er  Verstand  besitzt,  sie  sind  also  nicht  auf 
eine  gewisse  Religion  beschränkt.  Auch  sind  sie  zeitlich 
begrenzt;  solange  es  eine  Zivilisation  gegeben  hat,  solange 
waren  diese  Wissenschaften  auch  da.  Es  sind  die  Wissen- 
schaften der  Weltweisheit  und  der  Philosophie  (°ülum  al- 
falsafa  wa'1-hikma).  Sie  umfassen  vier  Wissenschaften,  die 
Logik,  Physik,  Metaphysik,  Mathematik. 

Die  Logik  (cilm  al-mantik)  schützt  den  Verstand  vor 
Fehlern  bei  der  Deduktion  des  Unbekannten  aus  dem  Be- 
kannten, sie  unterscheidet  das  Wahre  vom  Falschen  sowohl 
in  den  Substanzen  als  in  den  Accidenzen. 

Die  Forschung  (an-nazr)  richtet  sich  entweder  auf  das 
sinnlich  Wahrnehmbare  der  körperlichen  Elemente  und  ihrer 
Synthese,  nämlich  auf  Mineralien,  Pflanzen,  Tiere,  astrono- 
mische Körper  und  ihre  natürlichen  Bewegungen,  die  Seele, 
die  Bewegungen  hervorruft,  und  noch  anderes:  die  Physik 
(cilm  at-tabicijja).  Oder  die  richtet  sich  auf  das  geistige  Prinzip, 
das  hinter  der  Natur  (ra  ^stx  tx  <pv<rix&,  warä'a  't-tabfijja) 
steckt:  die  Metaphysik  (cilm  al-ilähl). 

Endlich  die  Wissenschaften  von  den  Grössen  (al-makädlr) 
umfassen  vier  Gebiete  und  heissen  Mathematik  (at-tacällm). 
Diese  vier  Gebiete  sind:  1.)  die  Geometrie  (cilm  al-handasa). 
Sie  befasst  sich  mit  Grössen  im  allgemeinen,  die  entweder 
diskrete  (munfasila)  Grössen  sind,  soweit  ihr  Wesen  zählbar 
ist,   oder  kontinuirliche  (muttasila)   Grössen   von  ein,  zwei 
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oder  drei  Dimensionen,  also  Linien,  Flächen  und  Körper  (al- 
gism  at-tacllml).  Diese  Grössen  werden  betrachtet  sowohl 
in  ihren  wesentlichen  Erscheinungen,  als  in  ihrer  gegen- 
seitigen Abhängigkeit.  2.)  Die  Arithmetik  (cilm  al-aratmatlk!) 
die  Wissenschaft,  die  die  diskrete  Menge,  die  Zahl,  als 
Gegenstand  hat,  und  ihre  speziellen  Eigenschaften  und  die 
herantretenden  Accidenzen.  3.)  Die  Musik  (cilm  al-müslka),  die 
Wissenschaft  der  gegenseitigen  Relationen  sowohl  von  Tönen, 
als  von  Modulationen,  Relationen,  die  in  Zahlen  ausdrückbar 
sind.  Ihr  Zweck  ist  die  Erkenntnis  der  Gesangsmodulationen.  4.) 
Die  Astronomie  (cilm  al-hai'a),  sie  bestimmt  die  Konfiguration 
und  die"  Stellung  der  Sphären,  den  Ort  der  Planeten  und  sie  er- 
mittelt die  sichtbaren  wirklichen  Bewegungen  für  jeden  Stern. 

Ihn  Haldün  sagt :  Wir  haben  also  im  Ganzen  sieben  Ver- 
nunftswissenschaften. Aber  jede  dieser  Wissenschaften  hat 
wieder  Verzweigungen.  So  hat  die  Physik  die  Medizin  (at- 
tib)  als  eine  Unterabteilung,  die  Arithmetik  hat  die  prak- 
tische Rechnungskunst,  anwendbar  bei  Erbschaften  ')  und 
kommerziellen  Transaktionen  als  Zweig,  und  von  der  Astro- 
nomie werden  die  Tabellen  (al-azjäg)  hergeleitet,  das  heisst 
die  Berechnungen  der  Sternbewegungen  und  die  Gleichungen 
(tacdll)  zur  Bestimmung  ihrer  Positionen. 

Die  Einteilung  Ibn  Haldüns  ist  gewiss  nicht  originell, 
obgleich  eine  ganz  gleiche  Einteilung  mir  nicht  bekannt  ist. 
Die  Mafätlh  al-culüm  (die  Schlüssel  der  Wissenschaften)  von 
Abu  cAbd'  Allah  Muhammed  Ibn  Jüsuf  al-Hwarizml 2)  haben 

1)  cilm  al-farä'ld  „Eine  Wissenschaft  ganz  unabhängig  von  fremden 
Einflüssen  auf  ausschliesslich  semitischem  Boden  entstanden"  Cantor, 
Vorlesungen  über  Geschichte  der  Mathematik,  S.  685. 

2)  Ed.  vau  Vloten,  Leiden  1895. 

Diese  Einteilung  befindet  sich  auch  bei  E.  G.  Browne.  A  Literary 
History  of  Persia  I,  S.  382.  Vgl.  auch  Brockelmann  Geschichte  der  arab. 
Li  f.  I,  S.  244. 
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mit  Ibn  Haldüns  Einteilung,  soweit  mir  bekannt,  noch  die 
grösste  Aehnlichkeit.  Wir  finden  da  zwei  Gruppen,  die  ara- 
bischen Wissenschaften  und  die  ausländischen  Wissen- 
schaften. Zu  der  ersten  gehören  1.)  Jurisprudenz,  2.)  Scholas- 
tische Philosophie,  3.)  Grammatik,  4.)  die  Kunst  des  Sekretars 
(kitäba)  5.)  Prosodie  (carüd)  und  Poetik  (sicr),  5.)  Geschichte 
(ahbär).  Zu  der  zweiten  1.)  Philosophie,  2.)  Logik,  3.)  Me- 
dizin, 4.)  Arithmetik,  5.)  Geometrie,  6.)  Astronomie,  7.) 
Musik,  8.)  Mechanik  (cilm  al-hijal),  9.)  Alchimie  (kimijä). 

Die  Einteilung  der  Wissenschaften  bei  Ibn  Haldün  geht 
auf  griechisch-römische  Vorbilder  zurück.  Wenn  Ibn  Haldün 
in  seiner  Einteilungsbegründung  sagt,  dass  die  Forschung 
sich  entweder  auf  Sinnliches  oder  Nicht-sinnliches  richtet, 
erinnert  das  an  das  Prinzip  der  verschiedenen  Wesensarten 
des  Seienden,  worauf  die  Einteilung  der  philosophischen 
Wissenschaften  schon  bei  Aristoteles  (Met  IV  2)  beruht. 
So  findet  man  dann  auch  die  Einteilung  der  Philosophie  in 
Theologie,  Mathematik  und  Physik  bei  Aristoteles,  der  — 
wahrscheinlich  wollte  er  nur  die  Einteilung  des  Seienden 
geDen  _  die  Logik  nicht  in  seine  Klassifikation  aufgenom- 
men hat.  Es  entsteht  dann  später  Streit  darüber,  ob  die 
Logik  ein  Teil,  oder  das  Organum  der  Philosophie  ist. 

Die  Einteilung  der  Mathematik  in  vier  Wissenschaften 
ist  allgemein  verbreitet,  sowohl  im  Morgen-  als  im  Abend- 
land. Man  findet  sie  bei  Martianus  Capeila,  dann  auch  bei 
Boethius.  Im  christlichen  Mittelalter  heissen  diese  vier 
mathematischen  Wissenschaften  das  Quadrivium.  Die  Zahl 
vier,  die  Zahl  der  Elemente,  spielt  bei  den  Pythagoräern 
eine  grosse  Rolle,  und  gleichfalls  bei  den  durch  Pythagoras 
beeinflussten  arabischen  Naturphilosophen. 

Wie  konventionell  übrigens  die  Einteilung  Ibn  Haldüns 
ist,    erhellt  wohl  daraus,   dass  in  seiner  Klassifikation  die 
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Geschichte  fehlt,  geschweige  denn  Ihn  Haldüns  eigene  Erfin- 
dung, die  Geschichtsphilosophie.  Die  Geschichte  als  Wissen- 
schaft findet  man  nur  selten  in  den  Wissenschaftseinteilungen 
des  Mittelalters.  Dasselbe  gilt  von  der  Geographie,  die  auch 
in  Ibn  Haldüns  Einteilung  nicht  vorkommt,  obgleich  er  in 
seinen  Prolegomena  einen  Teil  der  Geographie  von  Idrisi 
übernommen  hat. 

Es  gibt  noch  verscheidene  andere  Einteilungen  der  Wissen- 
schaften bei  den  Arabern  z.  B.  bei  den  Philosophen  al-Färäbl 
und  Avicenna.  Die  Einteilungen  dieser  Beiden  sind  ins  La- 
teinische übersetzt  worden,  und  haben  für  die  Einteilung 
der  Wissenschaften  im  Abendland  eine  grosse  Bedeutung 
gehabt. 

Das  Werk  von  al-Färäbl  (gest.  §§£) »  das  die  Wissenschaften 
klassifiziert,  heisst  ihsa  'l-culüm,  die  Aufzählung  der  Wissen- 
schaften (in  den  lateinischen  Uebersetzungen  heisst  es  de 
scientiis).  Es  wird  von  Steinschneider  1)  erwähnt  und  von 
Wiedemann  2)  und  Ludwig  Baur 3)  besprochen.  Das  Werk 
von  al-Färäbl  stand  bei  den  Arabern  in  grossem  Ansehen. 
Ibn  Sacid  4)  sagt  von  al-Färäbl :  er  verfasste  ein  vortreffliches 
Werk,  Einteilung  der  Wissenschaften,  welchem  keines  vor- 
anging und  dessen  Weg  niemand  einschlug.  Al-Färäbl  zerlegt 
die  Wissenschaft  in  fünf  Kapitel.  Das  erste  Kapitel  handelt 
von  der  Grammatik  und  deren  sieben  Teilen,  das  zweite 
Kapitel  von  der  Logik.  Sie  zerfällt  in  acht  Teile,  die  sechs 
Bücher  des  Organon  von  Aristoteles  nebst  seiner  Rhetorik 
und  Poetik.  Das  dritte  Kapitel  behandelt  die  mathematischen 


1)  Mem.    de   l'Acad.   imp.   des   sciences    de  St.   Pet.  VII.  T.  12.  IV. 
S.  83. 

2)  Sitzungsber.  d.  Physik.  Mediz.  Soz.  Erlangen  39,  1907.  S.  741. 

3)  Beitr.  z.  Gesch.  d.  Philos.  d.  Mittelalters,  Bd.  IV.  S.  343.  1903. 

4)  Steinschneider:  op.  cit.  S.  84. 


15 

Wissenschaften  (Arithmetik,  Geometrie,  Optik,  Astronomie, 
Musikwissenschaften,  die  Gewichte  und  die  Mechanik).  Das 
vierte  Kapitel  betrifft  die  Naturwissenschaften  in  zehn  Teilen 
und  die  göttlichen  Wissenschaften  in  drei  Teilen.  Das  fünfte 
Kapitel  handelt  von  den  bürgerlichen  Wissenschaften,  be- 
stehend aus  den  Wissenschaften  des  Urteilsprechens  und 
der  Beredsamkeit.  Al-Färäbl  ist,  wie  man  aus  der  detail- 
lierten Behandlung  der  Unterabteilung  des  dritten  Kapitels 
durch  Wiedemann  ersehen  kann,  ausführlicher  als  Ibn 
Haldün. 

Ach  hier  finden  wir  die  aristotelische  Einteilung  in  Mathe- 
matik, Physik  und  Theologie  wieder.  Logik  und  Grammatik 
werden  hier  aufgefasst  als  propaedeutische  Wissenschaften.. 
Auch    die    Unterabteilungen   beruhen    im   allgemeinen   auf 
griechisch-römischen  Vorbildern . 

Die  Abhandlung  von  Avicenna  (gest.  $fc)  heist:  fr  ta- 
käslm  al-hikma  wa  'l-culüm,  Die  Einteilung  der  Philosophie 
und  der  Wissenschaften  (sie  kommt  auch  unter  anderem 
Titel  vor).  In  der  lateinischen  Uebersetzung  von  Andreas 
Bellunensis  heisst  sie :  Tractatus  Avicennae  de  divisionibus 
scientiarum.  Die  Einteilung  ist  hier  eine  andere.  Man  findet 
sie  dargestellt  durch  Carra  de  Yaux,  in  seinem  Buch  über  Avi- 
cenna und  durch  Ludwig  Baur  ')•  Die  Wissenschaften  zerfallen 
in  theoretische  Wissenschaften  (eigentlich  die  Philosophie,  das 
aristotelische  QiXovotyloi)  und  praktische  Wissenschaften.  Die 
theoretische  Wissenschaften  sind  in  drei  Klassen  geteilt,  in 
untere  —  Physik,  mittlere  —  Mathematik  und  obere  — 
Theologie.  Jede  dieser  Wissenschaften  had  einen  reinen  und 
einen  angewandten  Teil.  Unter  die  reine  Physik  fallen  die 
Wissenschaften   der  Wesenheiten,    der  Materie,  der  Form, 


1)  Op.  cit.  S.  346. 
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der  Bewegung,  des  ersten  Bewegers  (gerade  wio  bei  Aristo- 
teles im  ersten  Buch  der  Physik,  eine,,  Metaphysik  der  Physik") 
u.  s.  w.  den  ganzen  Inhalt  von  Aristoteles  Physik.  Unter  die 
reine  Mathematik  fällt  das  Quadrivium.  Unter  die  reine 
Theologie  1.)  die  dem  Seienden  gemeinsamen  Abstrakta  z.  B. 
Kausalität,  Individualität  und  Identität,  Gleichheit  und  Ver- 
schiedenheit. 2.)  Die  ersten  Prinzipien  der  Wissenschaften. 
3.)  Der  Beweis  der  ersten  Wahrheit,  ihrer  Einheit  und 
anderen  Attribute.  4.j  Die  Kenntnis  der  Engel.  5.)  Der  Ein- 
fluss  dieser  geistigen  Substanzen  auf  die  körperlichen.  Die 
angewandte  Physik  umfasst:  Astrologie,  Traumdeutung, 
Physiognomie,  Alchimie,  und  die  Wissenschaft  der  Talismane. 
Die  angewandte  Mathematik  besteht  aus  den  angewandten 
Wissenschaften,  korrespondierend  mit  dem  Quadrivium.  Die 
angewandte  Theologie  besteht  aus  der  Wissenschaft  der 
Offenbarung  und  der  Propheten,  und  der  Eschatologie.  Die 
praktischen  Wissenschaften  bestehen  aus  Ethik,  Oekonomik 
und  Politik.  Die  Logik  endlich  hat  neun  Teile,  nämlich  die 
acht  Bücher  von  Aristoteles  und  die  porphyrianische  Isa- 
goge,  die  bei  den  Arabern  bekannt  waren  in  einem  Buch 
unter  dem  Titel  von  kitäb  al-fass,  das  Buch  des  Edelsteins 
von  Aristoteles. 

Diese  Art  der  Einteilung  hat  ihre  Wurzel  in  den  Ein- 
teilungen von  Aristoteles  (Metaph.  VI  1  und  Top.  VI  6)  wo 
er  die  Wissenschaften  einteilt  in  praktische,  theoretische 
und  poetische. 

Um  nun  zu  Ibn  Haldün  zurückzukehren,  so  hat  er  aus 
seiner  Klassifikation  die  Alchimie  fortgelassen.  Sie  ist  ihm 
keine  natürliche  Wissenschaft.  Wenn  sie  möglich  ist,  meint  er, 
dann  ist  sie  allerdings  eine  Art  Magie.  Nicht  uninteressant 
ist  der  Streit  zwischen  Alchimisten  und  Anti-alchimisten. 
Von  den   grossen   Philosophen,    sagt  Ibn  Haldün,   streitet 
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Avicenna  mit  den  orientalischen  Gelehrten  gegen  die  Alchi- 
mie, al-Färäbl  mit  den  spanischen  Gelehrten  für  die  Alchi- 
mie. Für  Avicenna  sind,  nach  Ibn  Haldün,  die  Metalle 
verschieden  in  Art  (anwäc  mutabäjina),  für  al-Färäbl  sind 
sie  von  einer  Art  (nauc  wähid).  Avicenna  hat  u.  a.  ein  utili- 
taristisches Argument  gegen  die  Transmutation,  das  Ibn 
Haldün  als  berechtigt  anerkennt.  Avicenna  hat  gelehrt:  die 
Weisheit  Gottes  hat  die  beiden  Steine  (Gold  und  Silber)  so 
kostbar  gemacht,  um  als  Wertmesser  im  ökonomischen 
Leben  des  Menschen  zu  dienen,  wenn  aber  ihre  künstliche 
Verfertigung  möglich  wäre,  dann  würde  Gottes  Weisheit 
vergeblich  gewesen  sein  ')•  Ibn  Haldün  verwendet  aber  noch 
einen  anderen  Beweis  gegen  die  Alchimie:  die  Natur  formt 
die  Metalle  durch  einen  sehr  komplizierten  Prozess,  von 
unendlichen  Umständen  abhängig,  also  soll  auch  der  tat- 
sächlichen Verfertigung  von  Metallen  eine  Kenntnis  von  all 
diesen  Umständen  vorhergehen.  Aber  die  menschliche  Wis- 
senschaft ist  zu  schwach  dazu,  und  der  Alchimist  ist  wie 
einer,  der  einen  Menschen,  ein  Tier  oder  eine  Pflanze 
fabrizieren  wollte  2).  at-TugräDl 3)  der  grosse  Alchimist,  hatte 


1)  Es  ist  bemerkenswert,  dass  Avicenna,  der  hier  nach  Ibn  Haldün 
als  Antialchimist  auftritt,  im  Mittelalter  neben  Gäbir  b.  Haijän,  unge- 
fähr 776  n.  C,  (Geber)  und  Abu  Bekr  M.  b.  Zakarijja  ar-RäzI  (Rhazes) 
gest.  32%23)  als  der  grösste  Alchimist  galt.  Avicenna's  Schüler  Guza- 
gäni  nennt,  nach  Carra  de  Vaux  Avicenna  S.  154,  eine  Schrift  Risäla 
fi'l  klmijä,  Traktat  über  die  Alchimie.  In  lateinischer  Sprache  gibt  es 
folgende  Abhandlungen,  als  dessen  Verfasser  Avicenna  genannt  wird : 
Tractatulus  de  alchemia.  De  conglutinatione  lapidum.  Avicennae  de- 
claratio  lapidis  physici  filio  suo  Aboali.  Epistola  ad  Hasen  de  re  recta. 

In  Vincent  de  Beauvais,  Speculum  majus,  ist  Avicenna  eine  Haupt- 
autorität für  Alchimie.  Im  Mittelalter  ist  Avicenna  bekannt  als  Zauberer 
und  es  gibt  viele  Legenden  über  ihn.  Seine  Berühmtheit  als  Arzt  ersieht 
man  aus  Dante's:  Ippocrate,  Avicenna  e  Galieno.  Inf.  IV.  v.  143. 

2)  Dieser  Beweis  rührt  her  von  al-Kindl.  Muhammed  b.  Zakarijja  ar- 
Räzl   hat   dagegen   geschrieben.   Siehe   hierüber:  Mascndl  Prairies  d'or 
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früher  einmal  gegen  eine  Theorie  von  Avicenna  behauptet, 
sagt  Il)n  Haldün,  dass  man  Unterschiede  in  der  Materie 
formen  kann,  ohne  vorher  sich  Gedanken  über  die  Unter- 
schiede gemacht  zu  haben,  durch  reine  Erfahrung  also,  oder 
Zufall,  wenn  man  will.  Durch  reine  Erfahrung  ohne  Theorie 
kann  man,  nach  at-Tugrä°l,  aus  Staub  und  Stroh  Skorpione 
machen  oder  aus  einem  (toten)  Kalbe  Bienen  kommen  lassen. 
Ibn  Haldün  gibt  das  sogar  zu,  verharrt  aber  doch  bei  seinem 
Argument  und  meint  „übrigens  keiner  hat  das  Opus  mag- 
num  entdeckt"  (catara  calaihä). 

Eine  Wissenschaft,  die  Ibn  Haldün  dann  nur  anerkennt, 
ohne  sie  in  seiner  Klassifikation  der  Wissenschaften  (wohl 
weil  sie  keine  natürliche  Wissenschaft  ist)  genannt  zu  haben, 
ist  die  Magie  (cilm  as-sihr)  und  die  Wissenschaft  der  Talis- 
mane (cilm  at-tilsamät).  Diese  Wissenschaft  stammt  von 
den  Chaldäern  und  Assyrern,  sagt  Ibn  Haldün,  aber  wenig 
ist  von  ihnen  zu  den  Arabern  gekommen,  nur  die  nabatäische 
Landwirtschaft    (faläha    an-nabatijja)  ')•    Von    den    Arabern 


VIII  p.  176.  Dasselbe  Argument  auch  bei  Averroes  (siehe  de  Boer: 
die  Widersprüche  der  Philosophie  S.  170). 

3)  Das  ist  derselbe  at-Tugrä°i  (gest.  515/mi),  der  durch  seine  Lämijjat 
al-cagam,  das  Gegenstück  von  Sanfarä's  Lämijjat  al-carab  bekannt  ist. 

1)  Dass  dieses  Buch  eine  Fälschung  ist,  allerdings  eine  für  die  Zeit 
sehr  geschickte  wahrscheinlich  von  Ibn  al-Wahsijja  (Hälfte  des  dritten 
Jahrhunderts  d.  H.)  ist  seit  v.  Gutschmid  (ZMDG  XV,  S.  1.)  genügend 
bekannt.  Es  ist  ganz  abhängig  von  der  arabischen  Forschung,  die  mit 
griechischer  Wissenschaft  bekannt  war.  Im  Buche  ist  ein  starker  An- 
tagonismus gegen  den  Islam,  ein  Antagonismus,  der  in  dieser  Zeit 
nicht  seltsam  war.  Meyer  meint  in  seiner  Geschichte  der  Botanik  III, 
dass  das  Werk  bedeutende  Aufschlüsse  über  die  arabische  Botanik 
geben  könnte.  Nöldeke  aber  (ZMDG.  XXIX,  S.  453)  bemerkt  hiergegen : 
Ein  Manu,  der  so  keck  erfindet,  wird  auch  als  Botaniker  schwerlich 
bloss  beobachtet  haben.  —  Nicht  uninteressant  für  die  Sache  ist,  was 
Ibn  Haldün  sagt:  Da  die  Muslime  sich  nicht  mit  Magie  beschäftigen 
dürfen,  Hessen  sie  was  über  Zauberei  in  diesem  Buch  stand  unbeob- 
achtet,  und    beschränkten   sich  auf  die  Kapitel,  die  über  das  Pflanzen 
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selbst  sind  Gäbir  b.  Haijän  und  Maslama  b.  Ahmed  al- 
Magrltl,  aus  Madrid,-  (er  lebte  unter  al-Hakam  II)  D"!," 
die  berühmtesten.  Was  nun  die  Wissenschaft  der  Magie 
betrifft,  so  ist  sie,  nach  Ibn  Haldün,  keine  allen  Menschen 
gemeinsame  Wissenschaft.  Die  Menschen,  obgleich  sie  von 
einer  Art  sind,  meint  er,  sind  verschieden  in  ihren  Spezial- 
charakteren.  Die  Seele  des  Zauberers  hat  entweder  aus  sich 
selbst,  oder  durch  eine  teuflische  Kraft  das  spezielle  Ver- 
mögen, das  geistige  Prinzip  der  Sterne  (rühänijjat  al-kawä- 
kib)  für  eigene  Machtsverwendung  zu  benutzen.  Darin  ist 
der  Magier  verschieden  vom  Propheten,  dass  der  Prophet 
seinen  Einfluss  von  Gott  hat.  Die  Seelen  der  Wahrsager 
(al-kahana)  haben  durch  eine  satanische  Kraft  das  Vermögen, 
das  Verborgene  zu  schauen.  Es  gibt  drei  Arten  von  Magie 
oder  drei  Formen  von  Zauberer-Seelen.  Die  erste  Art  ist 
die  rein  psychische  Beeinflussung  ohne  weitere  Hilfsmittel 
d.  i.  die  eigentliche  Magie  (sihr).  Die  zweite  Art  ist  die  Be- 
einflussung mit  Hilfe  der  verborgenen  Eigenschaften  der 
Sphären,  Elemente  oder  Zahlen  das  ist  die  Wissenschaft 
der  Talismanen.  Die  dritte  Art  ist  die  Einwirkung  auf  die 
phantastische  Kraft  (kuwwaf  al-mutahajjila),  der  Zauberer 
bringt  die  Psyche  des  Menschen  in  seine  Gewalt  und  lässt 
in  ihr  sich  die  Formen  und  Bilder  gestalten,  die  er  bezweckt ; 
dann  werden  die  psychischen  Gebilde  durch  den  Einfluss 
des  Zauberers  nach  aussen  projiziert,  und  der  Beeinflusste 
empfindet  sie  sinnlich  ausser  sich,  obgleich  sie  gar  nicht  da 
sind.  Man  erzählt  von  einem  Magier,  dass  er  Gärten,  Flüsse, 
Schlösser  erscheinen  liess,  die  in  Wirklichkeit  nicht  da  waren. 


und  Versorgen  der  Pflanzen  handeln.  —  So  hat  vielleicht  die  naba- 
täische  Landwirtschaft  doch  einen  Nutzen  gehabt.  Ibn  Haldün  meint 
an  einer  Stelle,  es  sei  aus  dem  Griechischen  übersetzt,  wahrscheinlich 
darum,  weil  die  der  Griechischen  Terminologie  ähnliche  Ausdrucks- 
weise schon  aufgevallen  war. 


20 

Der  wissenschaftliche  Name  für  diese  Art  Zauberei  ist 
Gaukelei  (sacwada  und  sacbada).  Ihn  Haldün  beschreibt  ver- 
schiedene Arten  von  Zauberei '),  worauf  ich  hier  nicht  weiter 
eingehen  will.  Nur  sei  noch  erwähnt,  dass  er  die  befreundeten 
Zahlen  2)  (al-cadad  al-mutahäbba),  220  und  284,  von  Täbit  b. 
Kurra  nennt  und  dass  er  aussagt,  dass  man  Personen  be- 
zaubert durch  Vermittlung  von  einem  Bilde,  das  man  von 
ihnen  macht,  eine  Art  Zauberei,  die  schon  bei  den  alten 
Babyloniern  angewandt  wurde  und  sich  bis  in  das  späte 
Mittelalter  hinein  erhalten  hat,  Auch  bespricht  er  die  ge- 
heimen Eigenschaften  der  Buchstaben  fslmijäj.  Die  Magie  in 
all  ihren  Unterteilen  ist  eine  verbotene  Sache  (maczür).  Als 
Beweis,  dass  Zauberer  schon  bei  den  alten  Arabern  vor- 
kamen, zitiert  Ibn  Haldün  u.  a,  die  Verse: 

gacaltu   lfarrän   '1-jamämati   hukmahu  wa  carräfi  nagdin  in 

[humä  safajäni 
wa  kälä  safäka  '1-lähu  wa  '1-lähi  mä   lanä  bimä  daminat 

[minka  d-dulücu  jadäni 

Ich  versprach  dem  Medizinmann  von  Jamäma  und  dem 
von  Nagd  ihr  Honorar,  wenn  sie  mich  nur  heilten,  sie  sagten 
aber:  Gott  möge  dich  genesen  lassen,  bei  Gott,  wir  haben 
keine  Macht  über  das,  was  deine  Rippen  umgeben  3). 

Zweifelt  Ibn  Haldün  nicht  an  dem  Bestehen  der  Magie, 
so  ist  ihm  die  Astrologie  fal-ahkäm  an-nugümijja  oder  sanäcat 
al-nugüm)  eine  Pseudowissenschaft.  Die  Astrologie  ist  her- 
geleitet von  der  Astronomie.  Die  Position  der  Sphären  und 

1)  Das  Fihrist  hat  ein  sehr  ausführliches  Kapitel  über  die  Magie. 
Interessantes  über  moderne  Magie  bei  E.  W.  Lane :  Manners  and  Cus- 
toms  of  the  modern  Egyptians  S.  220  f. 

2)  Cantor:  Vorles.  üb.  Gesch.  d.  Math.  S.  691. 

3)  Das  Gedicht  ist  von  cUrwa  b.  Hizäm  al-cUdrI,  es  befindet  sicli 
Agli  20.  155  und  in  Noldekes  üelectus  S.  8.  Z.  14. 
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der  Sterne  zeigt  an  was  in  allen  Arten  des  Seienden  ge- 
schehen wird.  Die  alten  Astrologen  meinten,  dass  die  Kräfte 
und  Einflüsse  der  Sterne  eine  Erfahrungssache  seien,  aber, 
sagt  Ibn  Haldün,  alle  Menschen  zusammen  haben  nicht 
lange  genug  gelebt,  um  diese  Erfahrung  zu  sammeln,  denn 
Erfahrungswissen  entsteht  nur  durch  Abstraktion  aus  sehr 
vielen  Fällen  und  die  Umlaufszeiten  der  Sterne  sind  bis- 
weilen von  einer  sehr  grossen  Dauer  ').  Weiter  entsteht  das 
Wissen  und  die  Kenntnis  des  Seienden  durch  das  Wissen 
von  all  seinen  Ursachen,  der  causa  agens  ffäcil),  der  causa 
patiens  (käbil)  der  causa  formalis  (süra)  und  der  causa 
finalis  (gäja).  Nun  sind  aber  die  Sterne  nur  die  causa  agens, 
und  die  Elemente  sind  die  causa  patiens.  Und  die  Sterne 
sind  gewiss  nicht  die  einzigen  causae  agentes,  es  gibt  noch 
andere  causae  agentes  in  der  Materie  selbst,  z.  B.  die  spezi- 
fischen Eigenschaften  im  Sperma.  Angenommen,  dass  die 
vollkommene  Kraft  der  Sterne  wirke  und  dass  sie  erkenn- 
bar sei,  so  ist  sie  doch  nur  eine  aus  den  vielen  causae 
agentes,  die  Astrologie  kann  also  nur  Vermutungen  für 
sich  in  Anspruch  nehmen.  In  Wahrheit  aber  haben  die 
Sterne  überhaupt  keinen  Einfluss,  denn  Gott  ist  das  Ende 
der  Ursachreihe  (es  kann  nämlich  keine  unendliche  Reihe 
Ursachen  geben,  Gott  muss  der  Abschluss  sein),  das  alleinige 
Agens  (lä  fäcil  illä  lläh)  und  der  Verursacher,  der  Existenz- 
geber, der  Kreator  der  Ursachen  (musabbib  al-asbäb  wa 
mugidhä  wa  hälikhä).  Die  Anhänger  des  Kaläms  sagen,  das 
Verhältnis  von  Ursache  und  Wirkung  sei  unbekannt.  Viel- 
leicht ist  Gott  ihr  bindendes  Prinzip  (räbit),  gleich  so  wie 


1)  Dieses  Argument  hat  Gazzäll  auch  in  al-munkid  min  ad-daläl  ed. 
Schmölders  vgl.  die  Uebersetzg.  von  Barbier  de  Meynard  JAP.  1877 
S.  (38.  —  Er  benützt  es,  um  zu  zeigen,  dass  auch  in  der  Astronomie 
eine  Offenbarung  Gottes  steckt. 
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Gott  alles  Seiende  der  oberen  und  unteren  Welt  verbunden 
hat.  So  lehrt  Ihn  IJaldün  und  er  reproduziert  hier  die  Meinung 
des  nach-ascantischen  Kaläms  und  Gazzälls  über  die  Kausa- 
lität, Allerdings,  dass  Gott  das  Ende  der  Ursachreihe,  die 
erste  Ursache  ist,  und  zu  gleicher  Zeit  das  alleinige  Agens, 
das  stimmt  nicht  zusammen,  aber  auch  Gazzäll  hat  diese 
beiden  Theorien  unversöhnt  neben  einander  ').  Durch  Ibn 
Haldüns  letztes  Argument  wird  die  Astrologie  nicht  ge- 
troffen. Wenn  die  Ursachen  aus  sich  selbst  auch  nicht  aktiv 
sind,  so  gibt  es  doch  einen  immerhin  für  die  Wissenschaft 
genügenden  zeitlichen  Verband.  „Gott  hat  die-  Gewohnheit 
in  die  Natur  gelegt,  dass  bestimmten  Sternkonstellationen 
bestimmte  Folgeereignisse  entsprechen.  Die  Astrologen  mögen 
also  Recht  haben ;  nur  drücken  sie  sich  falsch  aus".  So  zitiert 
Goldziher  al-Haitami  2).  Auch  der  Prophet,  meint  Ibn  Haldün, 
hat  die  Astrologie  zurückgewiesen.  Sonne  und  Mond  werden 
weder  wegen  des  Todes  eines  Menschen  noch  wegen  seines 
Lebens  verfinstert,  hat  der  Prophet  gesagt3;  und  er  sprach 
auch:  „Es  gibt  unter  meinen  Dienern  solche,  die  an  mich 
glauben  und  solche,  die  nicht  an  mich  glauben.  Wer  so 
spricht:  Der  Regen  fällt  auf  uns  durch  Gottes  Gnade  und 
Erbarmen,  der  glaubt  an  mich  und  glaubt  nicht  an  die 
Sterne.  Aber  wer  da  spricht :  der  Regen  fällt  auf  uns  durch 
die  Gabe  eines  Sterns,  der  glaubt  an  die  Sterne,  nicht  glaubt 
er  an  mich".  Diese  Tradition  ist  „gesund"  (sahih). 

Auch  gegen  die  Philosophie  als  Wissenschaft  richtet  sich 
Ibn  Haldün.  Man  muss  unterscheiden  zwischen  dem  Kaläm 
und  der  Philosophie.   Scholastiker  haben  die  gleiche  Frage 


1)  Vgl.  Gazali  par  Carra  de  Vaux,  Paris  1902  S.  80. 

2)  Goldziher.  Vorlesungen  über  den  Islam  S.  130. 

3)  Diese   Tradition   kommt  bei  Buhärl  im  Kapitel  der  Eklipsen  ver- 
schiedene Male  vor. 


23 

behandelt  wie  die  Philosophen,  aber  die  Scholastiker  suchen 
nicht  die   Wahrheit,   die   bis   dahin   unbekannt  war,  durch 
das    Denken  zu   erwerben   wie   die   Philosophen,  bei  ihnen 
soll  das  einsichtige  Denken  nur  die  Wahrheit  des  Glaubens 
bestärken  und  schützen.  Auch  soll  die  Scholastik  dazu  dienen, 
die   Häretiker  (ahl  al-bidac),  zu  bekämpfen,  die  da  meinen, 
man  könnte  die  religiöse  Wahrheit  nach  ihrem  allgemeinen 
Bekanntwerden    gänzlich    aus    dem  Verstände   heraus   her- 
leiten. Diesen  Gedanken,  die  Scholastik  nur  als  eine  Bestä- 
tigung durch  die  Vernunft  schon  vorhandener  Dogmen  und 
als  eine  mit  gleichen  Waffen  gegen  die  Philosophie  kämpfende 
Gegnerin  aufzufassen,  hat  die  Nachwelt  von  Gazzäll  aufge- 
nommen ').  Ueberhaupt  den  ungeheuren  Einfluss,  den  Gazzäll 
auf  die   muhammedanische   Nachwelt   ausgeübt  hat,    sieht 
man  auch  bei  Ihn  Haldün,  obgleich  Ibn  Haldün  den  Gazzäll 
nicht   immer   nennt.   Viele  von  Gazzäll' s  Gedanken  waren 
eben   schon   Gemeingut  im   Islam  geworden.  Auch  in  dem 
was  Ibn  Haldün   über   das  Prophetentum  sagt,  finden  wir 
Gazzäll  wieder  2j.  Die  Erfahrung,  die  der  Gesetzgeber  erworben 
hat,  mehrt  Ibn  Haldün,  ist  zu  gross,  als  dass  sie  durch  den 
Verstand  erfasst  werden  könnte.  Derjenige,  der  Sinnesorgane 
besitzt,    meint,    er   könnte   in   seinen  Wahrnehmungen  das 
ganze   Seiende   ergreifen.   Der  Taube  aber,  und  der  Blinde 
würde  an  die  Existenz  des  Hör-  und  Sehbaren  nicht  glauben, 
wenn  ihre  Mitmenschen  sie  nicht  eines  Besseren  belehrten. 
Die  Wahrnehmungssphäre   des  Propheten   ist  eine,  die  der 
Mensch  nicht  erreichen  kann.  Die  Welt  ist  grösser  wie  die 
Philosophen  sich  gedacht  haben,  die  mit  der  ersten  Intelli- 
genz den  Höhepunkt  ihrer  Weltanschauung  meinten  erreicht 
zu  haben,  ohne  sich  zu  Gott  aufzuschwingen. 

1)  JAP.  1877  S.  22. 

2)  JAP.  1877  S.  GG. 
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Die  Metaphysik  ist,  nach  Ibn  Halclün,  eine  Wissenschaft 
des  Hintersinnlichen  (warä°a  '1-hiss),  eine  Wissenschaft  der 
geistigen  Prinzipien.  Die  philosophische  Methode,  durchweiche 
man  das  Wahre  vom  Falschen  unterschiedet,  bedient  sich 
der  Universalien  (mackülät,  intelligibilia),  die  sie  aus  indi- 
viduellen Wesen  zieht.  So  besteht  das  Resultat  der  Physik 
aus  Generalien,  die,  da  die  äusseren  Dinge  doch  durch  ihre 
Materie  individuell  sind,  vielleicht,  aber  nicht  gewiss,  mit 
der  Aussenwelt  übereinstimmen.  Die  Abstraktion  von  Uni- 
versalien, mit  Beziehung  auf  die  Aussenwelt  kann  nur  auf 
solche  individuelle  Wesen  angewendet  werden,  die  für  unsere 
Empfindungen  erreichbar  sind.  Der  Schleier  unserer  Sinnesor- 
gane verhüllt  aber  die  Welt  des  Geistigen.  Allein  das  Psychi- 
sche, das  in  uns  selbst  ist  (baina  ganbainä),  die  Eigenschaf- 
ten der  Erlebnisse,  speziell  auch  die  Träume,  sind  für  uns 
erkennbar.  Was  aber  darüber  hinausgeht,  die  Essenz  und  die 
Attribute  der  Seele,  ist  ein  zu  schweres  Problem,  als  dass 
man  es  fassen  könnte.  So  haben  denn  auch  die  wahrheits- 
liebenden Philosophen  gesagt,  dass  das  Immaterielle  keinen 
Stoff  eines  Beweises  geben  kann,  denn  es  ist  eine  Bedingung, 
dass  die  Prämissen  (mukaddamät)  eines  Syllogismus  essentiell 
bekannt  sind  (dätijja).  Der  grosse  Plato  selbst  hat  gesagt, 
man  könne  über  die  Ideenwelt  sicheres  nicht  aussagen  und 
müsse  sich  nur  mit  Wahrscheinlichkeiten  begnügen.  Wenn 
wir  aber  nach  so  grosser  Anstrengung  doch  nur  Vermutungen 
gewinnen  können,  meint  Ibn  Haldün,  dann  kann  uns  gerade 
so  gut  die  Vermutung  genügen,  die  wir  von  Haus  aus 
hatten. 

Die' Ethik  der  Philosophen  ist,  nach  Ibn  Haldün's  Lehre, 
nicht  weniger  falsch.  Sie  meinen,  das  Glück  bestehe  aus  der 
Wahrnehmung  der  Wesenheiten  in  ihrer  wahren  Gestalt, 
und  dass  durch  die  philosophische  Betätigung  die  Wahrnemung 
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zustande  komme.  Eine  gänzliche  Irrung,  der  Mensch  besteht 
aus  zwei  Teilen,  einem  materiellen  und  einem  spirituellen 
Teil,  die  miteinander  vermischt  sind.  Jeder  Teil  hat  seine 
eigenen  Empfindungen,  der  spirituelle  Teil  aber  hat  sowohl 
geistige  wie  körperliche  Empfindungen.  Die  geistigen  Emp- 
findungen sind  dem  spirituellen  Teil  eigen,  die  materiellen 
Empfindungen  werden  durch  das  Gehirn  und  die  Sinnes- 
organe vermittelt.  In  jeder  Empfindung  liegt  Genuss  ')  z.  B. 
wenn  ein  Kind  bei  der  ersten  Betätigung  seiner  materiellen 
Empfindungen  sich  freut,  so  wenn  es  die  Glut  des  Feuers 
sieht.  Am  genussreichtsten  ist  aber  die  geistige  Aktivität 
bei  innerlichen  Empfindungen  ohne  eine  äussere  Vermittlung, 
dies  aber  geschieht  nicht  durch  Wissenschaft  oder  Speku- 
lation, sondern  bloss  durch  die  Enthüllung  des  Schleiers 
der  Wahrnehmung  und  das  Vergessen  der  körperlichen 
Empfindungen.  Die  philosophische  Spekulation  aber  gehört 
gänzlich  zur  körperlichen  Empfindung,  denn  sie  geschieht 
durch  die  Wirkung  des  Gehirns,  durch  Einbildungskraft  (hijäl), 
Denkkraft,  und  Erinnerung.  Es  ist  also  ausgeschlossen,  dass 
durch  philosophische  Betätigung  die  Wahrnehmung  der 
Wesenheiten  zu  erreichen  ist.  Und  überhaupt  der  Mensch 
ist  zu  schwach,  die  Welt  ist  zu  gross,  der  Mensch  kann 
nicht  die  Gesamtheit  des  Seienden  erfassen,  weder  des  körper- 
lichen noch  des  geistigen  „und  Gott  schafft,  was  ihr  nicht 
wisst"  2). 

Wert  hat  die  Philosophie,  nach  Ihn  Haldün,  nur  insoweit, 


1)  Die  umgekehrte  Theorie  findet  man  auch  in  der  arabischen  Phi- 
losophie. Nach  Ihn  Haitam  liegt  in  jeder  Wahrnehmung  eine  Art 
Unlust,  die  erst  hei  sehr  starken  Reizen  zum  Bewusstsein  kommt  (de 
Boer:  Gesch.  d.  Phil.  i.  Isl.  S.  135).  Dass  in  jeder  ungehemmten  Emp- 
findung Lust  liegt,  wird  auch  durch  die  moderne  Psychologie  bisweilen 
behauptet,  so  durch  Lipps. 

2)  Sür.  XVI.  V.  8. 
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als  sie  dazu  dient,  den  Verstand  zu  schärfen  und  dem  For- 
schenden einen  Einblick  verschafft  in  die  Meinungen  und 
Ansichten  der  Welt.  Nur  der  soll  sich  aber  an  das  Studium 
der  Philosophie  begeben,  der  die  scholastische  Theologie 
beherrscht. 

Wo  Ibn  Haldün  von  Plato  spricht,  meint  er  gewiss  die 
Stelle  in  Piatos  Timaeus  (der  Timaeus  war  den  Arabern 
bekannt),  wo  Timaeus  sagt,  dass  er  von  menschlicher  Natur 
sei  und  über  die  Weltentstehung  nur  einen  dem  Weltall 
nachgebildeten  Mythus  vorzutragen  habe,  denn  die  Rede, 
die  selbst  nur  ein  Nachbild  (die  sinnliche  Welt)  bezeichnet, 
kann  nur  eine  wahrscheinliche  Analogie  des  Ewigen  aus- 
drücken. 

Ibn  Haldün  bestreitet  a  priori  mit  einer  Art  von  sen- 
sualistischem  Positivismus  '),  dass  philosophische  Kenntnis 
überhaupt  möglich  sei.  Seine  Argumente  sind  aber  so  allge- 
mein gehalten,  dass  man  nicht  sehen  kann,  wie  weit  er 
mit  den  philosophischen  Theorien  bekannt  war.  Er  nimmt 
hier  wohl  der  Philosophie  gegenüber  den  Standpunkt  der 
gebildeten  muhammedanischen  Orthodoxie  nach  Gazzäll  ein. 
Durch  das,  was  Ibn  Haldün  gegen  die  Ethik  behauptet, 
wird  die  arabische  Philosophie  nicht  durchwegs  getroffen. 
Denn  dass  die  intellektuelle  Betätigung,  die  Betätigung  des 
voDc,  dem  Menschen  die  grösste  Glückseligkeit  gewährt,  sagt 
man  wohl  in  Nachfolge  von  Aristoteles,  im  allgemeinen  aber 
huldigen  die  arabischen  Philosophen  in  der  Ethik  mystischen 
Tendenzen. 


1)  Diese  sensualistische  Auffassung  kommt  auch  schon  bei  Gazzäll 
vor,  wo  er  sagt:  lä  jahillu  fi  'l-'akli  illä  raä  jahillu  fi  '1-hissi  (de  Boer, 
die  Widersprüche  d.  Phil.  S.  88),  dies  ist  genau  das  bekannte  nihil 
est   in  intellectu  quod  non  sit  prius  in  sensu  von  Thomas  v.  Aquinae. 


KAPITEL  IL 
Die   Traditionswissenschaften. 

Ibn  Haldün  behandelt  zuerst  die  Kirä'a  (die  Koränlesung). 

Der  Koran,  sagt  Ibn  Haldün,  ist  das  Wort  Gottes,  das  dem 
Propheten  inspiriert  wurde  und  niedergeschrieben  ist  zwischen 
den  zwei  Buchdeckeln  des  heiligen  Buches.  Die  Genossen 
lernten  den  Text  vom  Propheten,  aber  in  ihren  Ueberliefe- 
rungen  stimmte  die  Aussprache  einiger  Worte  und  einiger 
Buchstaben  nicht  uberein.  Es  sind  sieben  Systeme  der  Korän- 
lesung, die  zur  Anerkennung  kamen,  jedes  dieser  Systeme 
ist  genannt  nach  dem  Berühmtesten  seiner  Ueberlieferer. 
Diese  sieben  Systeme  wurden  erst  mündlich  überliefert,  dann 
aber  wurden  sie  niedergeschrieben,  und  sie  bildeten, so  eine 
spezielle  Kunst  (sinäca  mahsüsa)  und  eine  besondere  Wissen- 
schaft (cilm  munfarid). 

Die  Weise,  wie  Ibn  Haldün  die  Entstehung  der  Korän- 
lesung darstellt,  ist  nicht  ganz  richtig.  Die  mündliche  Ueber- 
lieferung  spielt  bei  den  verschiedenen  Arten  der  Koränlesung 
beinahe  gar  keine  Rolle.  Ueberall  liegt  ein  geschriebener 
Text  zu  Grund  und  wohl  am  allgemeinen  der  durch  cOtmän 
festgesetzte.  Die  Unterschiede  in  der  Lesung  sind  verursacht : 

1.)  durch  dialektische  Abweichungen  in  der  Aussprache, 

2.)  durch  die  ungenaue  Art  der  damaligen  arabischen  Schrift, 
die  ohne  diakritische  Zeichen  zu  verschiedenen  Auffassungs- 
möglichkeiten Anlass  gab. 
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Ibn  Haldüns  Worten  kan  man  noch  folgendes  hinzu  fügen : 
In  seinem  Kitäb  as-sabca  hat  Abu  Bekr  b.  Mugähid  (gest. 
ff|)  aus  Basra  diese  sieben  Koränleser  zum  ersten  Mal 
festgesetzt.  Er  hat  die  Zahl  sieben  genommen,  weil  nach 
verschiedenen  Traditionen  der  Prophet  gesagt  haben  soll, 
dass  es  sieben  gleichberechtigte  Versionen  (ahrui)  des  Korans 
gebe.  Die  Koränleser  gehörten  meistens  verschiedenen  Städten 
an.  Einer,  Näfic,  wohnte  in  Medlnafer  soll  sein  Geschlecht 
aus  Isfahan  hergeleitet  haben),  einer  in  Mekka,  einer  in 
Damaskus,  drei  kommen  aus  Küfa. 

In  späterer  Zeit  folgte  man  nur  noch  zwei  Lesarten:  der 
Lesart  des  Wars,  des  Ueberlieferers  des  Systemes  von  Näfic 
und  der  des  Hafs,  Ueberlieferer  des  cÄsim  '). 

Ibn  Haldün  behandelt  dann  das  Tafsir  (die  Interpretation). 

Der  Koran,  sagt  Ibn  Haldün,  wurde  inspiriert  in  der  Sprache 
der  Beduinen  und  wurde  damals  von  jedermann  verstanden. 
Er  wurde  Satz  für  Satz  und  Vers  für  Vers  diktiert 2),  um 
ein  gewisses  Dogma  zu  erklären  oder  einen  bestimmten 
Ritus  zu  befehlen.  Es  kommt  auch  vor,  dass  eine  folgende 
Inspiration  eine  vorhergehende  eliminiert.  Der  Prophet  selbst 
gab  die  Erklärungen  und  unterschied  zwischen  Eliminierendem 
und  Eliminiertem  (näsih  wa  mansüh).  So  kannten  die  Genossen 
sie  auch  und  wussten  die  Umstände,  unter  welchen  die  In- 
spiration geschehen  war.  Diese  Kenntnisse  wurden  mündlich 
überliefert,  bis  sie  schliesslich  aufgeschrieben  wurden.  Die- 
jenigen, die  sie  in  ihren  Büchern  aufschrieben,  waren  z.  B. 
Tabarl  (gest.  fif),  al-Wäkidl  (gest.  |£i)  und  at-Taclibi  (gest. 
i4t¥t)-  Dann  entstanden  auch  die  Sprachwissenschaften  fulüm 
al-lisän),  Wortbedeutung,  Regel  der  icräb,  Stil,  die  in  speziellen 


1)  Eine  ausführliche  Darstellung  dieses  Gegenstandes  findet  man  in 
Nöldeke:  Geschichte  des  Korans  im  dritten  Teil. 

2)  Durch  den  Engel  Gabriel  Sur.  II,  9. 
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Werken  festgelegt  wurden.  In  den  früheren  Zeiten  beherrsch- 
ten die  Araber  dieses  ganze  Sprachgebiet,  ohne  dass  sie  dazu 
Bücher  benützten ;  aber  all  diese  Kenntnisse  gingen  verloren 
und  man  brauchte  die  Werke  der  Sprachforscher. 

Die  Koräninterpretation  besteht,  nach  Ibn  Haldün,  aus 
zwei  Teilen,  dem  Tafsir  der  Tradition  und  dem  philologi- 
schen Tafsir.  Das  richtige  Tafsir  der  Tradition  kommt  gänz- 
lich von  den  Genossen  her.  Die  alten  Ueberliefererund  Schrift- 
steller haben  aber  nicht  nur  übernommen,  was  anzunehmen 
(makbül)  ist,  sondern  auch  was  zu  verwerfen  (mardüd)  ist. 
Das  letztere  sind  meistens  Geschichtchen  von  Juden  und 
Christen  erzählt.  Denn  die  alten  Araber  waren  sehr  unwis- 
send und  suchten  sich  ihre  Kenntnisse  oft  bei  den  Juden, 
die  unter  ihnen  wohnten.  Die  aber  wussten  auch  nicht  mehr 
als  die  Dinge,  die  das  gewöhnliche  Volk  kennt.  Als  die  Juden 
den  Islam  übernommen  hatten,  hielten  sie  doch  noch  an 
Prinzipien  fest,  die  mit  ihrer  neuen  Religion  nichts  zu  tun 
hatten.  Und  die  arabischen  Kommentatoren,  die  grosse  Ehr- 
furcht vor  der  Kenntnis  und  dem  religiösen  Eifer  der  mus- 
limisch gewordenen  Juden  hatten,  übernahmen  vieles.. Später 
erst  versuchte  man  Wahres  von  Falschem  in  diesen  Ueber- 
lieferungen  zu  scheiden.  Im  Magrib  ist  es  Muhammed  b.  Atijja 
(gest.  f±L)  unter  den  späteren,  der  sich  einen  Verdienst 
dadurch  erworben  hat,  dass  er  einen  Auszug  (talhis)  aus 
den  Tafsir  gemacht  und  darin  das  gegeben  hat,  was  der 
Wahrheit  am  nächsten  kommt. 

Die  philologische  Interpretation  befasst  sich,  nach  Ibn  Hal- 
dün,  mit  der  Sprache,  sie  ist  nur  eine  Hilfswissenschaft,  und 
in  den  meisten  Büchern  wird  das  Hauptgewicht,  wie  es  sich 
auch  geziemt,  auf  das  Tafsir  der  Tradition  gelegt.  Derjenige, 
der  sich  am  eingehendsten  mit  der  Sprache  beschäftigt  hat, 
ist  ZamahsarT  (gest.  -p^)  in  seinem  Kassäf.  Unglücklicher- 
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weiso  habe  der  Autor  zu  den  Muctaziliten  gehört,  und  wenn 
die  Gelegenheit  sich  darbiete  in  den  Stilwendungen  des 
Korans,  gebe  er  Argumente  für  die  verwerflichen  Theorien 
dieser  Häretiker. 

Ibn  Haldün  gibt  hier  über  das  Entstehen  der  Interpreta- 
tion eine  Erklärung,  die  für  den  orthodoxen  Muslimen  nur 
die  einzig  richtige  sein  kann.  In  Wirklichkeit  liegt  die  Sache 
aber  ganz  anders.  Muhammed  war  eben  durchaus  kein 
Theologe,  und  obgleich  er  selbst  wohl  auf  Widersprüche  im 
Koran  aufmerksam  geworden  war,  sie  durch  Umdeutung 
oder  Interpretation  wegzuschaffen,  war  seine  'Sache  nicht. 
Im  Koran  III  v.  5  gibt  er  zu,  dass  es  zweifelhafte  Verse 
im  Koran  gibt,  aber  der  einzige,  der  deren  Deutung  kennt, 
ist  Gott.  Die  Widersprüche  aber  im  Koran  waren  zu  gross 
als  dass  kommende  Generationen,  wie  wenig  philosophisch 
sie  auch  im  Anfang  gewesen  sein  mögen,  sie  ganz  über- 
sehen dürften,  besonders  in  den  Kreisen,  wo  die  Religion 
der  einzige  Lebensinhalt  war.  So  wurde  es  z.  B.  für  den 
Muslimen  notwendig,  Stellung  zu  nehmen  komplizierten 
Fragen  gegenüber  wie  denen  des  Fatalismus.  Hand  in  Hand 
mit  der  sachlichen  Interpretation  geht  die  philologische 
Interpretation,  wie  auch  Ibn  Haldün  bemerkt.  So  gibt  es  auch 
im  Fihrist  S.  35  Z.  9  einen  Abschnitt  al-kutub  al-mu'allafa 
fl  lugät  al-kurän,  Bücher  über  die  Wörter  im  Koran.  Zwei 
der  sieben  kanonischen  Koränleser,  Abu  cAmr.  b.  al-cAlä 
(gest.  \U)  aus  Basra,  und  Kisä'l  (gest.  |ff)  aus  Küfa, 
von  Ursprung  ein  Perser,  gehörten  zu  den  ältesten 
Sprachforschern  der  Araber.  Zuerst  ist  diese  philologische 
Interpretation  noch  nicht  systematisch,  sie  entwickelt 
sich  aber  später  zu  einer  wissenschaftlichen  Grammatik. 
Das  gewisse  unglaubwürdige  Traditionen  von  den  Juden 
und    Christen    herrühren,    das    findet    man    schon  bei    Ibn 
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Kutaiba  ').  Ueber  die  verschiedenen  Gründe  der  Erdichtung, 
der  Hadlte  vergl.  Goldziher,  Muh.  Studien  Bd.  II,  S.  28  ff. 

Ibn  Haldün  behandelt  dann  das  Hadlt  (die  Ueberlieferung). 

Hierüber  führt  er  aus:  Die  Wissenschaften  des  Hadlt 
sind  sehr  zahlreich.  Eine  der  schwierigsten  ist  die  Wissen- 
schaft des  Eliminierenden  und  Eliminierten.  Die  Schwierig- 
keit besteht  darin,  dass  man  erst  zwei  Aussagen  finden 
muss,  die  einander  widersprechen  und  auch  durch  Inter- 
pretation (ta'wll)  nicht  miteinander  in  Zusammenhang  zu 
bringen  sind.  Dann  muss  man  bestimmen,  welche  die  spätere 
gewesen  ist ;  die  spätere  ist  die  Eliminierende.  as-SäficT  war 
sehr  erfahren  in  dieser  Wissenschaft.  Eine  andere  Wissen- 
schaft ist  die  des  Isnäd.  Nur  die  Handlungsweisen  sind  ab- 
solut notwendig,  die  mit  grosser  Gewissheit  auf  den  Pro- 
pheten zurückzuführen  sind.  Um  diese  Gewissheit  festzu- 
stellen, muss  man  erst  die  Ehrlichkeit  des  Charakters  und 
die  Erinnerungskraft  der  Ueberlieferer  prüfen.  Diese  Prüfung 
stützt  sich  auf  das  Zeugnis,  das  ihnen  durch  die  grossen 
Gelehrten  der  Religion  ausgestellt  worden  ist.  So  haben 
wir  also  -nicht  nur  eine  Anweisung,  ob  das  Hadlt  anzu- 
nehmen (kabül)  oder  zu  verwerfen  (tark)  ist,  sondern 
die  verschiedenen  Genossen  und  die  nachfolgende  Generation 
bekommen  gewisse  Grade  der  Glaubwürdigkeit.  Auch  wird 
die  Autorität  einer  Ueberlieferung  nur  dadurch  bestimmt, 
ob  sie  durch  eine  ununterbrochene  Kette  von  Ueberlieferern 
zu  uns  gekommen  ist  (muttasil),  oder  ob  eine  Lücke  sich  in 
dieser  Kette  befand  (munkatic).  In  dieser  Wissenschaft  gibt 
es  viele  termini  technici  z.  B.  gesund  (sahlh),  genügend  (hasan), 
schwach  (dacIf),  am  Anfang  abgebrochen  (mursal),  unter- 
brochen  (munkatic),   schwer  (mucdal)  und  aussergewöhnlich 


1)  Goldziher:  Muh.  Studien  Bd.  II,  S.  13G. 
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(sädd).  Weiter  gibt  es  noch  Unterschiede  in  der  Art  der 
Ueberlieferung.  Derjenige,  der  die  üeberlieferung  annimmt, 
kann  sie  fertig  geschrieben  bekommen  haben  (bi-munäwalaj, 
er  kann  sie  unter  Diktat  aufgeschrieben  haben  (bi-kitäba), 
er  kann  sie  dem  Ueberlieferer  der  grösseren  Sicherheit  wegen 
noch  einmal  vorgelesen  haben  (bi-kirä'a),  oder  kann  endlich 
die  Erlaubnis  bekommen  haben,  die  Tradition  zu  lehren  (bi- 
igäza).  Wichtig  sind  weiter  noch  die  Wörter,  die  man  im 
Text  findet,  so  wie  fremd  (garlb),  zweifelhaft  (muskilj,  von 
inkorrekter  Orthographie  (tashlf),  und  homonym  (muftarik). 

Ibn  Haldün  fährt  fort :  Die  älteren  Traditionisten  wohnten 
in  al-Higäz,  in  Basra,  Küfa,  cIräk,  Syrien  und  Aegypten.  Sie 
waren  alle,  bekannte,  angesehene  Männer.  Die  Art  und  Weise 
(tarika)  der  Ueberlieferer  in  al-Higäz  war  besser  als  die  der 
Ueberlieferer  aus  anderen  Gegenden.  Sie  achteten  sehr  darauf, 
von  wem  sie  eine  Tradition  annahmen,  und  verwarfen  es 
immer,  Ueberlieferungen  anzunehmen,  die  nicht  von  Männern 
stammten,  die  als  achtungswürdig  bekannt  waren. 

Nach  den  ältesten  Traditionisten  (bacd  as-salaf)  sagt 
Ibn  Haldün,  war  der  Imäm  Mälik  aus  Medlna  der  vor- 
nehmste in  al-Higäz ;  dann  seine  Freunde,  z.  B.  Muhammed 
b.  Idrls  as-SäficI  (gest.  §££)  und  der  Imäm  Ahmed  b.  Hanbai 
(gest.  ff!).  In  der  ersten  Zeiten  beschränkte  sich  die  Wissen- 
schaft der  Gesetze  nur  auf  Ueberlieferung.  Mälik  b.  Anas 
(gest.  ff-f)  m  seinem  Muwatta'  stellte  die  allgemein  aner- 
kannten Rechtsgrundlagen  (usül  al-ahkäm)  auf.  Muhammed 
b.  IsmäcIl  al-Buhärl  teilte  die  Hadlte  in  verschiedene  Kapitel 
in  seinem  Sahlh.  Er  gab  darin  dieselben  Ueberlieferungen 
verschiedene  Male,  sowie  die  Schule  von  al-Higäz  oder  von 
cIräk  oder  von  Syrien  sie  überlieferte,  aber  er  schloss  die 
Hadlte  aus,  über  die  die  Traditionisten  keine  Einstimmigkeit 
erlangt   hatten.    Auch    wiederholte    er  dieselben   Hadlte  in 
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verschiedenen  Kapiteln,  wenn  sie  mit  der  Ueberschrift  dieser 
Kapitel  etwas  gemeinsames  hatten.  Er  hat  im  ganzen  sieben- 
tausendzweihundert Ueberlieferungen,  wovon  dreitausend 
wiederholt  sind.  Muslim  b.  al-Haggag  al-Kusairi  (gest.  ff£) 
schrieb  ein  Sahlh  in  derselben  Art  wie  Buhärl,  nur  wieder- 
holt er  nicht  die  verschiedenen  Traditionen.  Er  teilte  die 
Traditionen  in  Kapitel  ein,  die  mit  den  Kapiteln  der  Rechts- 
bücher übereinstimmen.  Es  gibt  dann  noch  drei  andere 
Sammlungen  von  Traditionen,  die  ein  hohes  Ansehen  ge- 
messen, die  von  DäDüd  al-Sigistänl  (gest.  fj§)  von  Abu  cIsä 
at-Tirmidl  (gest.  fff)  un(l  von  Abu  cAbd'  ar-Rahmän  an-Nasä'I 
(gest.  fyf).  Sie  haben  noch  mehr  Sunna's  wie  Buhärl  und 
Muslim.  Sie  suchten  Traditionen  zu  sammeln,  wonach  sie 
das  Verhalten  der  Menschen  richten  kann  und  gaben  dazu 
Traditionen,  deren  isnäds  entweder  „gesund"  oder  weniger 
vorzüglich,  nämlich  genügend  sind,  oder  zu  einer  der  niedrigen 
Kategorien  gehören.  Dies  sind  die  berühmtesten  Traditions- 
werke im  Islam  und  die  „Mütter"  der  Hadltbücher  über  die 
Sunna.  Jetzt,  sagtlbn  Haldün,  beschäftigt  man  sich  nicht  mehr 
mit  dem  Aufsuchen  von  neuen  Hadlten.  Man  hat  eingesehen, 
dass  es  frühere  Ueberlieferer  in  grosser  Menge  gegeben  hat, 
dass  die  Zeiten,  worin  sie  lebten,  nicht  weit  von  einander 
entfernt  waren  und  dass  sie  sich  mit  grossem  Fleiss  auf  das 
Sammeln  von  Hadlten  legten.  Die  jetzige  Wissenschaft  be- 
fasst  sich  nur  mit  der  Feststellung  des  geschriebenen  Textes, 
auch  strebt  sie  darnach,  bis  ans  Ende  ununterbrochene 
Isnäds  zu  haben,  aber  das  ist  alles  mit  wenig  Ausnahmen 
nur  für  die  fünf  „Mütter"  geschehen. 

Wann  und  wodurch  die  Hadlt-Kritik  entstanden  ist,  dar- 
über gibt  Ibn  Haldün  keine  Auskunft.  Sie  ist  aber  eine 
Reaktion  gegen  die  tendenziöse  Erdichtung  der  Hadlte,  die 
einen  so  grossen  Umfang  angenommen  hatte,  dass  in  gewissen 
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Kreisen  keine  Achtung  mehr  vor  dem  Hadlt  gefühlt  wurde. 
Mälik  b.  Anas  ')  soll  jedoch  noch  nicht  so  sehr  wie  Ibn 
Haldün  meint,  darauf  geachtet  haben,  von  wem  er  Ueber- 
lieferungen  tradierte,  und  sogar  von  einem  erotischen  Sänger 
Hadlte  übernommen  haben.  Er  hat  überhaupt  sein  Haupt- 
interesse nicht  auf  die  Ueberlieferungen  gerichtet,  sondern 
er  wollte  nur  für  die  praktische  Anwendung  Hadlte  suchen. 
Sein  Muwatta'  ist  mehr  ein  corpus  iuris,  als  ein  corpus 
traditionum,  sagt  Goldziher  2).  Goldziher  stellt  die  Zeit  des 
Ibn  cAun  (gest.  150)  als  die  Zeit  fest,  in  welcher  die  Kritik  der 
Gewährsmänner  ihren  Anfang  nimmt,  und  die  Blütezeit  soll  im 
dritten  und  vierten  Jahrhundert  gewesen  sein.  Mit  Buhärl's 
Sahlh  tritt  dann  wieder  eine  neue  Entwicklung  in  der  Hadlt- 
Literatur  ein.  Bis  dahin  waren  die  Hadit-Sammlungen  nur 
Musnads  d.  h.  die  Ueberlieferungen  waren  eingeteilt  nach 
den  Gewährsmännern,  die  Ueberlieferungen,  die  von  einem 
Gewährsmann  herkamen,  folgten  aufeinander.  Buhärl's  Sahlh 
ist  ein  Musannaf  d.  h.  es  ist  nach  Kapiteln  geordnet,  mit 
spezieller  Rücksicht  auf  die  praktische  Anwendung.  Auch 
in  Buhärl's  Sahlh  gibt  es  eine  ziemlich  subjektive  Freiheit, 
dies  zeigt  sich  besonders  darin,  dass  es  Ueberschriften  gibt 
ohne  folgende  Ueberlieferung.  Die  Ueberschriften  stellen  die 
Meinung  von  Buhärl  dar  über  die  praktische  Anwendung, 
und  wo  es  also  Ueberschriften  gibt  ohne  Ueberlieferungen, 
da  hatte  sich  Buhärl  schon  seine  Meinung  im  voraus  ge- 
bildet. Wenn  Ibn  Haldün  sagt,  Muslim  wiederholte  nicht 
dieselbe  Tradition  verschiedene  Male,  drückt  er  sich  nicht 
ganz  richtig  aus.  Auch  Muslim  wiederholte  öfters  dieselben 
Traditionen,  nur  Hess  er  sie  hintereinander  folgen  und  stellte 
sie   nicht  in   verschiedene   Kapitel  wie   Buhärl.    Noch  ein 


1)  Goldziher:  Muh.  Studien  Bd.  II,  S.  141. 

2)  Op.  cit.  Bd.  II,  S.  213. 
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Unterschied  zwischen  Buhärl  und  Muslim  ist,  dass  Muslim 
keine  Ueberschriften  gibt  und  also  seine  eigene  Meinung 
nicht  bringt.  Die  folgenden  Ueberlieferungssammler  sind 
viel  weniger  rigoros,  sie  nehmen  Ueberlieferungen  auf,  die  sie 
selbst  nicht  als  einwandfrei  anerkennen,  üben  dann  selbst  aber 
auch  Kritik  an  diesen  Hadlten.  Ibn  Haldün  hat  den  sechsten 
Hadlt-Sammler,  dessen  Werk  es  zur  allgemeinen  Anerken- 
nung gebracht  hat,  nicht  genannt.  Er  heisst  Abu  cAbd'  Allah 
Muhammed  b.  Mäga  Kazwlnl  (gest.  J£J).  Er  hat  es  aber  auch 
am  letzten  zu  allgemeiner  Anerkennung  gebracht  ')• 

Ibn  Haldün  behandelt  dann  das  fikh,  (die  Jurisprudenz). 

Die  Jurisprudenz  ist  nach  Ibn  Haldün  die  Wissenschaft 
von  den  Urteilen,  die  Gott  über  die  für  ihre  Handlungen 
verantwortlichen  Menschen  fällt.  Diese  Handlungen  werden 
eingeteilt  in  solche  die  notwendig  (wugüb),  die  empfehlens- 
wert (nadb),  die  zu  tadeln  (karäha)  oder  die  erlaubt  (ibäha) 
sind  und  solche,  vor  denen  man  sich  hüten  soll  (hadr). 
Die  Kenntnis  dieser  Handlungen  erwirbt  man  durch  den 
Koran,  durch  die  Sunna  oder  durch  die  Anweisung,  die  der 
Prophet  gegeben  hat  zur  Verdeutlichung  der  im  Koran  und 
in  der  Sunna  befindlichen  Vorschriften.  Schon  die  ersten 
Muslime  stimmten  nicht  überein  über  die  Gesetze,  die  sich 
aus  diesen  Vorschriften  ziehen  Hessen.  Denn  in  der  arabi- 
schen Sprache  hat  jedes  Wort  verschiedene  Bedeutungen, 
die  oft  miteinander  im  Widerstreit  sind.  Dann  waren  auch 
die  Traditionen,  da  sie  durch  verschiedene  Personen  über- 
liefert waren,  oft  sachlich  verschieden.  Auch  die  nicht  direkten 
Vorschriften  (das  takrlr,  wenn  der  Prophet  durch  sein  Schwei- 
gen eine  Handlung  als  nicht  tadelnswert  andeutete)  konn- 
ten zu  verschiedenen  Auffassungen  Anlass  geben.  Dann  gab  es 


1)  Op.  cit.  Bd.  II,  S.  362. 
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natürlich  viele  Fälle,  für  die  es  überhaupt  keine  Vorschriften 
gab.  In  einem  solchen  Fall  musste  man  sich  dann  begnügen 
mit  einer  Vorschrift,  die  eine  gewisse  Aehnlichkeit  besass 
mit  diesem  neuen  Fall. 

Nun  waren,  nach  Ibn  Haldün,  die  Araber  in  den  ersten 
Zeiten  des  Islams  überhaupt  ein  sehr  unwissendes  Volk 
(umma  ummijja).  Die  meisten  waren  nicht  imstande  zu  lesen, 
das  Lesen  und  Erklären  des  Korans  war  das  Werk  von 
einigen  Wenigen,  kurrä'a  (Koränleser)  genannt.  Später  als 
die  Städte  der  Araber  sich  vermehrten  und  die  Araber  an 
Bildung  zunahmen  durch  den  Eifer,  womit  sie- sich  auf  das 
Studium  des  Korans  legten,  wurde  aus  der  Jurisprudenz 
ein  festes  Gebäude,  eine  Fertigkeit  und  eine  Wissenschaft ; 
man  sprach  nicht  mehr  von  kurrä'a  (Koränleser)  sondern 
von  fukahäD  (Rechtsgelehrten)  und  culamäD  (Gelehrten). 

Die  Jurisprudenz  war,  so  berichtet  Ibn  Haldün  weiter, 
geteilt  in  zwei  grosse  Richtungen.  Die  Gelehrten  der  ersten 
Richtung  zogen  ihre  eigene  Meinung  und  die  Analogie  zu 
Rate  (ahl  ar-ra'j  wa'1-kijäs);  sie  wohnten  in  cIräk.  Die  An- 
hänger der  anderen  Partie  stützten  sich  auf  die  Ueber- 
lieferung  und  wohnten  in  Higäz.  Zu  der  Schule  von  cIräk 
gehörte  Abu  Hanifa.  Das  Haupt  der  Schule  von  Higäz  war 
zuerst  Mälik  b.  Anas,  dann  as-Säficl.  Das  kijäs  aber  wurde 
verworfen  durch  die  Partei  der  Zähiriten,  die  sich  auf  Text 
von  Koran  und  Sunna,  und  auf  den  consensus  omnium  (igmäc) 
stützten.  Der  Imäm  dieser  Partei  war  Dä'üd  b.  cAli  (gest. 
§|£).  Jetzt  gibt  es  keine  Zähiriten  mehr,  sagt  Ibn  Haldün. 
Ibn  Hazm  in  Spanien  gehörte  zu  ihnen,  obgleich  er  in  ver- 
schiedenen Punkten  von  Dä'üd  abwich.  Auch  die  Sfiten 
hatten  ihre  eigenen  Grundsätze,  sie  schmähten  einige  der 
Genossen,  während  sie  den  Aussprüchen  ihrer  eigenen  Imäme 
Unfehlbarkeit    zuerkannten.    Die   Härigiten   haben   wieder 
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andere  Grundsätze  gehabt;  sie  sind  aber  nie  weit  in  den 
Islam  eingedrungen,  und  immer  bestritten  worden.  Wir, 
sagt  Ibn  Haldün,  wissen  nichts  von  ihren  Meinungen  und 
haben  ihre  Bücher  nie  gesehen.  Die  Werke  der  Sfiten, 
behauptet  er,  findet  man  beinahe  nur  in  den  Ländern  wo 
sie  wohnen.  So  bleiben  also  nur  noch  die  zwei  Schulen  von 
cIräk  und  Higäz  übrig. 

Die  Originalität  von  Mälik  b.  Anas  al-Asbahl  lag  nach 
Ibn  Haldün  darin,  dass  er  aus  einer  anderen  Quelle  schöpfte 
als  seine  Vorgänger.  Er  stützte  sich  nämlich  auf  die  Hand- 
lungen der  Medlnenser.  Er  meinte,  jede  Generation  Medl- 
nenser  habe  sich  notwendig  nach  dem  Verhalten  der  vorher- 
gehenden richten  müssen,  bis  zu  den  Augenzeugen  (mu- 
bäsirin)  des  Propheten  zurück.  Es  glaubten  viele,  diese 
Theorie  Mäliks  wäre  nur  eine  Anwendung  des  Igmäc.  Aber 
Mälik  leugnete  das,  da  man  mit  dem  Igmäc  nicht  speziell 
die  Medlnenser,  sondern  vielmehr  das  ganze  islamische  Volk 
meint.  Fernes  ist  das  Igmäc  eine  Uebereinstimmung  über 
eine  religiöse  Sache,  nachdem  sie  gründlich  studiert  ist. 
Für  Mälik  lag  aber  das  Hauptgewicht  auf  dem  Imitieren 
der  einen  Generation  durch  die  andere,  bis  man  die  Hand- 
lungen des  Propheten  erreichte.  Nach  Mälik  b.  Anas  kam 
Muhammed  b.  Idiis  al-Mutallibl  as-Säficl.  Er  kam  im  cIräk 
in  Berührung  mit  Schülern  von  Abu  Hanifa  und  übernahm 
vieles  von  ihnen,  sodass  er  die  Richtung  des  Higäz  mit  der 
des  cIräk  mischte.  Er  bildete  dann  eine  neue  Schule,  die 
von  Mälik  abwich.  Ahmed  b.  Hanbai  gehört  einer  späteren 
Generation  an.  Er  war  ein  bedeutender  Traditionist,  seine 
Schüler  studierten  bei  den  Schülern  von  Abu  Hanifa  und 
bildeten  eine  eigene  Schule. 

Die  vier  Richtungen  von  Abu  Hanlfa,  Mälik  b.  Anas,  as- 
Säficl  und  Ahmed  b.  Hanbai  wurden  die  herrschenden  Systeme 
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in  den  Ländern  der  Araber.  Das  Tor  und  die  Wege  der 
Disputation  wurden  geschlossen  und  man  konnte  den  Grad 
des  mugtahid  nicht  mehr  erreichen.  Jeder,  behauptet  Ibn 
Haldün,  der  jetzt  die  Jurisprudenz  studiert,  untersucht  nur 
die  Grundlehre  der  Richtung,  zu  der  er  gehört.  Weiteres 
ist  jetzt  nicht  mehr  zu  erreichen.  Das  igtihäd  ist  ver- 
boten. Die  neuen  Probleme  muss  man  vergleichen  mit 
den  schon  gelösten  Problemen  und  man  muss  sich  so- 
viel wie  möglich  an  die  Grundprinzipien  seines  Imäms 
halten.  Die  Hanbaliten  bilden  nur  eine  kleine  Klasse.  Die 
meisten  von  ihnen  sind  im  cIräk  und  in  Bagdad  und  Um- 
gebung. Sie  halten  sich  strenge  an  die  Sunna  und  an  das 
exakte  Ueberliefern  der  Tradition.  Die  Lehre  des  Abu  Hanifa 
ist  heute,  sagt  Ibn  Haldün,  verbreitet  im  cIräk,  bei  den 
Muslimen  von  Indien,  China,  Transoxanien  und  in  persischen 
Ländern  ')•  Sie  war  immer  sehr  allgemein  im  cIräk  und 
Bagdad,  und  die  Genossen  der  cAbbäsiden  gehörten  zu  ihnen. 
Sie  hatten  viele  Diskussionen  mit  den  Säficiten  und  hatten 
sehr  gute  Argumente.  Sie  besassen  eine  scharfsinnige 
Wissenschaft  und  interessante  Ansichten.  Im  Magrib  sind 
wenig  von  ihren  Büchern  zu  finden.  Es  gab  viel  mehr  An- 
hänger von  as-SärTl  in  Aegypten  als  in  anderen  Ländern, 
obgleich  seine  Lehre  auch  im  cIräk,  in  Horäsän  und  Trans- 
oxanien verbreitet  war.  Später  verschwand  in  Aegypten 
die  Jurisprudenz  der  Sunniten,  als  die  Dynastie  der  Rau- 
chten sich  da  festsetzte,  und  an  ihre  Stelle  trat  die  sfitische 
Jurisprudenz,  die  alleinmächtig  blieb,  bis  die  cUbaiditen 
(=  Fätimiden)  durch  Saläh  ad-Dln  vertrieben  -wurden  und 
die    särTitische    Lehre    noch    mehr  Einfluss  bekam,  wie  je 


1)  Soweit  die  persischen  Länder  nicht  sl'itisch  waren.  Vorherrschend 
ist  der  Slitismus  erst  in  Persien  geworden  mit  den  Safawiden  (1502 — 
1722),  die  ihren  Ursprung  von  dem  siebenten  Imäm  herleiteten. 
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vorher.  Das  mälikitische  System  ist  beinahe  allein  herrschend 
im  Magrib  and  in  Spanien,  es  gibt  nur  sehr  wenig  Menschen, 
die  einer  anderen  Richtung  angehören.  Die  Ursache  ist  die: 
wenn  die  Studenten  aus  diesen  Gegenden  ihre  Studienreise 
unternahmen,,  begaben  sie  sich  meistens  nach  al-Higäz  und 
da  war  dann  der  Endpunkt  ihrer  Reise.  cIräk  aber,  wo  die 
Wissenschaft  sich  weiter  entwickelt  hatte,  besuchten  sie 
nicht.  So  lernten  sie  nur  das  System  von  Mälik  kennen, 
und  die  anderen  Richtungen  erreichten  sie  nicht  einmal. 
Uebrigens  waren  die  Magribiner  ein  Nomadenvolk  und  sie 
würden  wenig  zugänglich  gewesen  sein  für  die  grössere 
Zivilisation,  zu  der  die  Iraker  es  in  ihren  Städten  gebracht 
hatten.  Auch  die  Leute  von  al-Higäz  waren  Nomaden,  und 
so  bestand  schon  eine  gewisse  Beziehung  zwischen  ihnen 
und  den  Magribinern. 

Ibn  Haldün  nennt  als  Urheber  des  RaDj -Systems,  so  wie 
das  gewöhnlich  geschieht,  Abu  Hanifa.  Goldziher  ')  hat  schon 
darauf  hingewiesen,  dass  er  nicht  der  erste  Begründer  sondern 
der  erfolgreichste  Lehrer  der  Schule  gewesen  ist.  Das  RaDj- 
System  entnahm  nicht  nur  Rechtsbestimmungen  der  sub- 
jektiven Auffassung  seiner  Gelehrten,  sondern  es  machte 
auch  wesentliche  Anleihen  beim  römischen  Recht  (das  Wort 
RaDj  selbst  soll  eine  Uebersetzung  von  opinio  sein).  So  ist 
es  also  nicht,  wie  das  oft  schon  getan  wurde,  ein  reines 
Produkt  arabischen  Geistes  zu  nennen,  umsoweniger,  weil 
die  Hauptlehrer  des  RaDj-Systems  nicht  einmal  Araber  waren, 
Abu  Hanifa  z.  B.  war  ein  Perser  2). 

Die  Einteilung  in  die  Schule  von  Higäz  und  die  Schule 
von  cIräk  ist  im  allgemeinen  wohl  richtig  aber  doch  nicht 
genau,  denn  auch  in  al-Higäz  gab  es  ashäb  al-raDj.  Und  auch 

1)  Goldziher:  Die  Zähiriten  S.  13.  —  Muh.  Studien  II,  S.  77. 

2)  Goldziher:  Muh.  Studien  II,  S.  75. 
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Mälik  selbst,  obgleich  er  sich  dem  RaDj -System  widersetzt 
haben  soll,  stützt  sich  öfters  auf  die  opinio  ').  Auf  die  ver- 
schiedenen Rechtssysteme  kann  ich  hier  nicht  weiter  ein- 
gehen. Ueber  die  Sfiten  ist  Ibn  Haldün  hier  sehr  wenig 
ausführlich.  An  einer  anderen  Stelle  in  seinen  Prolegomena 
behandelt  er  ihre  Ansichten  (besonders  ihre  Haupttheorie, 
das  Imämat  betreffend)  sehr  eingehend.  Bei  den  Zähiriten 
hätte  es  nahe  gelegen,  weil  sie  ihren  Namen  davon  herleiten, 
zu  sagen,  dass  sie  behaupteten  alles  in  Koran  und  Ueber- 
lieferungen  sei  buchstäblich  aufzufassen.  Auch  hatten  die 
Zähiriten  den  consensus  beschränkt  auf  die  Genosseu  Mu- 
hammeds  2).  Die  Zähiriten  stehen  ausserhalb  des  orthodoxen 
Islams,  weil  sie  von  den  vier  Erkenntnisprinzipien,  Koran, 
Sunna,  Igmäc,  Kijäs  das  letzte  nicht  anerkennen.  Ibn  Hazm 
war  wohl  ein  Zähirite,  aber  doch  zu  gleicher  Zeit  ein  Gegner  des 
Anthropomorphismus.  Er  vermeidet  die  schwierigen  anthro- 
pomorphistischen  Stellen  durch  grammatikalische  und  lexiko- 
graphische Deutungen.  Ibn  Hazm  gehörte  zum  Geschlecht  der 
Banü  Muglt,  er  war  also  Urenkel  eines  christlichen  Spaniers  3). 
Eigenartig  ist  es,  dass  Ibn  Haldün  eingesteht,  nie  ein 
theologisches  Werk  der  Härigiten  gesehen  zu  haben.  Man 
würde  vom  Geschichtsschreiber  der  Berber  anderes  erwarten. 
Denn  der  Streit  der  Berber  gegen  die  Omajjaden  gilt  im  allge- 
meinen als  beeinflusst  durch  die  Prinzipien  der  Härigiten  4), 


1)  Op  cit.  II,  8.  217. 

2)  Die  Zähiriten  verwarfen  auch  das  taklld,  die  Berufung  auf  die 
Autorität  eines  Imäms.  Es  scheint  das  in  Folge  dieser  Eigenart  der 
zähiritischen  Lehre  sich  viele  Süfls  zu  ihr  bekannten,  so  Ibn  cArabi. 
Uebrigens  gehörten  auch  viele  Süfls  zu  den  Hanbaliten. 

H)  lieber  Ibn  Hazm  siehe  Gold  z  in  er:  Die  Zähiriten,  S.  116  ff.  und 
Dozy:  Catalogus  cod.  or.  Bibl.  Ac.  Lugd.  Bat.  I  S.  224. 

4)  Ibn  Haldün  behauptet  in  seiner  Gesch.  d.  Berb.  selbst,  die  Berber 
im  tunesischen  Gebiete  seien  Härigiten  studieren  u.  eifrig  härigitische 
Bücher.  Vgl.  Goldziher  ZDMG.  21,  S.  38. 
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und  bis  zum  heutigen  Tage  gibt  es  in  Nord-Afrika  ibäditisehe 
Gemeinden  (die  Ibäditen  sind  eine  Art  Härigiten). 

Zu  dem,  was  Ibn  Haldün  über  den  Mugtahid  sagt,  könnte 
man  nach  folgendes  zufügen.  Es  gibt  absolute  und  relative 
Mugtahid.  Absoluter  Mugtahid  ist  derjenige,  der  aus  Koran 
und  Sunna  gesetzliche  Bestimmungen  herleitet,  relativer 
Mugtahid  derjenige,  der  aus  den  Grundthesen  seines  Imäms 
Bestimmungen  deduzieren  kann.  Die  späteren  Juristen  sind 
alle  Mukallids,  das  Gegenteil  von  Mugtahid.  Sie  müssen 
sich  strenge  an  ihren  Madhab  halten  und  dürfen  sogar  nicht 
einmal  die  Werke  des  Imäms  ihres  Madhab  benützen.  Sie 
schöpfen  durchaus  nur  aus  sekundärer  Quelle  '). 

Ibn  Haldün  behandelt  dann  das  cilm  al-faräDid  (die  Wissen- 
schaft der  Erbschaftsteilung). 

Dies  ist  die  Wissenschaft  der  Teilung  einer  Erbschaft 
nach  den  Prinzipien  des  religiösen  Gesetzes  und  der  Munä- 
saha (ununterbrochene  Transmission  der  Erbschaft).  So  ist 
es  z.  B.  ein  Problem  der  Munäsaha,  wenn  vor  der  Verteilung 
einer  der  Erben  gestorben  ist,  und  die  Erbschaft  dann  unter 
die  andern  verteilt  werden  muss.  Es  können  auch  verschiedene 
Fälle  der  Munäsaha  zu  gleicher  Zeit  eintreten,  und  je  mehr 
Fälle,  umsomehr  Berechnungen  bracht  man  und  umso  kom- 
plizierter wird  das  Problem.  Es  gibt  auch  noch  die  Erbtei- 
lung mit  zwei  Seiten  (al-farlda  dät  waghain)  wo  ein  Erbe 
sagt,  es  gebe  ausser  den  schon  bekannten  Erben  noch 
eine  Person,  die  ein  Recht  auf  die  Erbschaft  hat,  während 
ein  anderer  Erbe  das  leugnet.  Die  Wissenschaft  der  Erb- 
schaftsteilung ist  eine  vornehme  Wissenschaft,  weil  sie 
teilweise  eine  Traditionswissenschaft,  teilweise  in  ihrem 
mathematischen  Teil  eine  Vernunftswissenschaft  ist 2). 


1 )  Vgl.  Snouck  Hurgronje  ZDMÜ.  53  S.  140. 

2)  Mau   vergleiche  für  diesen  Abschnitt  z.  B.  das  Kapitel  über  Erb- 
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cilm  al-gadal  (die  Dialektik). 

Die  Dialektik  ist,  nach  Ibn  Haldün,  eine  Wissenschaft  der 
Regeln,  die  bei  der  Polemik  durch  die  Juristen  und  andere 
zu  beobachten  sind.  Wenn  argumentiert  wird,  um  eine 
Meinung  anzunehmen  oder  zu  verwerfen,  ist  das  Tor  der 
Polemik  sehr  weit  geöffnet.  So  haben  dann  die  Imäme 
Regeln  aufgestellt,  woran  die  Diskutierenden  sich  zu  halten 
haben :  wie  man  sich  benehmen  soll,  wenn  man  etwas  be- 
weisen will,  wann  einer  bei  der  Polemik  sich  für  besiegt 
erklären  muss,  wann  man  seinen  Gegner  unterbrechen  oder 
ihm  widersprechen  darf,  oder  wann  das  Schweigen  notwen- 
dig ist.  Es  gibt  hierzu  zwei  Methoden,  die  eine  ist  die  von 
al-Bazdawl ')  (gest.  r^y);  diese  deutet  speziell  die  Argumente 
an,  die  man  aus  den  religiösen  Texten  und  aus  dem  Iginäc 
entnehmen  kann  und  ihre  Beweiskraft.  Die  andere  ist  die 
von  al-cAmIdI  (gest.  -^79),  sie  benützt  alle  möglichen  Argu- 
mente aus  jeder  Wissenschaft,  die  in  der  Diskussion  anzu- 
wenden sind.  In  der  Art  der  Sache  liegt  es,  dass  diese 
Methode  Anlass  gibt  zu  vielen  Irrungen.  Speziell  wenn  man 
die  logische  Seite  betrachtet,  sieht  man,  dass  meistens  Pa- 
ralogismen  (al-kijas  al-magälitl)  und  Sophismen  (al-kijäs  al- 
süfastä3!)  hervortreten,  obgleich  an  der  äusseren  Form  der 
Argumentierung  festgehalten  wird. 

Ibn  Haldün  spricht  in  diesem  Abschnitt  nicht  über  die 
aristotelische  Topica,  die  im  kitäb-al-fass  unter  dem  Titel 
gadal  vorkommen.  Er  will  wohl  nur  das  muhammedanische 
Gegenstück  der  aristotelischen  Dialektik  behandeln. 

recht  bei  Juynboll:  Islamisches  Gesetz,  Leiden  1910,  S.  247  ff.,  beson- 
ders auch  S.  253,  wo  einige  Spezialfälle  der  Erbschaftsverteilung  behan- 
delt werden.  Die  eigentliche  Grundlage  der  Erbschaftswissenschaft 
befindet  sich  im  Koran  S.  IV. 

2)  al-Bazdawl  war  Theologe.  Er  soll  einen  theologische  Traktat,  al- 
rnabsüt,  geschrieben  haben. 
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kaläm  (die  scholastische  Philosophie). 

Die  scholastische  Philosophie  ist,  nach  Ibn  Haldün,  die 
Wissenschaft,  die  Argumente  liefert,  womit  man  die  religiösen 
Dogmen  vernunftsmässig  demonstrieren  und  die  Häretiker, 
die  von  der  alten  Religion  abweichen,  widerlegen  kann.  Das 
Grunddogma  ist  die  Unität  Gottes  (at-tauhid).  Rationell  wird 
diese  Einheit  folgendermassen  demonstriert:  alles  was  in 
der  Welt  existiert,  sei  es  Essentielles  (dawät)  oder  Hand- 
lungen von  Mensch  und  Tier,  muss  notwendigerweise  eine 
Ursache  haben.  Jede  dieser  Ursachen  muss  mit  gleicher 
Notwendigkeit  wieder  ihre  Ursache  gehabt  haben,  und  so 
immer  anfwärts  bis  man  die  Endursache,  Gott,  erreicht.  Bei 
diesem  Aufsteigen  zu  Gott  werden  die  Ursachen  immer 
mannigfaltiger.  Der  Verstand  wird  verwirrt,  er  kann  sie 
weder  zählen  noch  wahrnehmen  und  nur  die  allumfassende 
Weisheit  (cilm  al-muhlt)  versteht  sie.  Die  menschlichen  und 
tierischen  Handlungen  werden  alle  durch  Willen  (kasd)  und 
Strebungen  (irädät)  verursacht,  die  selbst  wieder  die  Folgen 
sind  von  Vorstellungen  (tasawwurät)  in  der  Seele.  Die  Ur- 
sachen der  Vorstellungen  sowie  der  seelischen  Geschehnisse 
überhaupt  kann  der  Mensch  nicht  erforschen.  Gott  lässt  die 
Vorstellungen  nacheinander  in  dem  Bewusstsein  der  Men- 
schen entstehen,  und  der  Mensch  ist  zu  schwach,  als  dass 
er  ihr  Ende  oder  ihren  Anfang  wissen  kann.  Man  kann 
hieraus  sehen,  wie  gross  die  Weisheit  des  Gesetzgebers  ist, 
der  uns  verboten  hat,  uns  mit  dem  Untersuchen  der  Ursachen 
zu  beschäftigen.  Gott  hat  doch  gesagt '):  „Lass  sie  in  ihrer 
Polemik  spielen".  So  vertraue  man  nicht  zuviel  auf  seine 
eigenen  Geistesgaben,  wenn  man  alle  Geheimnisse  durch- 
forschen will,  vielmehr  soll  man  dem  Propheten  folgen, 
dessen  Erkennen  höher  als  menschlich  war. 

1)  Sür.  6  V.  91. 
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Andererseits  aber  habe  man  doch  keinen  Grund,  den 
Verstand  und  unsere  Empfindungen  gering  zu  schätzen; 
nein,  unser  Verstand  ist  eine  richtige  Wage  und  ihre 
Schlüsse  sind  vollkommen  gültig  und  wahr,  aber  man  soll 
nicht  erwarten,  dass  mit  dieser  Wage  Probleme  wie  das 
des  Tauhld,  der  Unsterblichkeit,  des  Wesens  des  Propheten- 
tums  und  der  Gottheit  bestimmt  werden  können.  Man  würde 
handeln  wie  ein  Mann,  der  eine  Wage  sah,  womit  Geld 
gewogen  wurde  und  nun  begehrte,  dass  man  mit  ihr  Berge 
wägen  solle.  Das  Bekenntnis  zum  Tauhld  ist  das  Einge- 
ständnis, dass  unser  Verstand  zu  schwach  ist,  die  Ursache 
und  die  Art  ihres  Wirkens  zu  erkennen.  Dieses  Bekennen  zum 
Tauhld  soll  mehr  sein  als  ein  Glaube  (Imän)  und  als  ein  Für- 
wahr-halten  (tasdlk).  Vollkommenen  Wert  bekommt  es  erst, 
wenn  die  Seele  es  tief  in  sieh  aufgenommen  hat.  Es  geht  damit 
wie  mit  den  Vorschriften  über  Almosen.  Viele  Menschen 
wissen,  dass  das  Mitleid  mit  Waisen  und  Armen  ein  Sich- 
Gott-nähern  ist.  Aber  wenn  einer  einen  Armen  sieht,  weicht 
er  ihm  aus,  statt  vor  Mitleid  zu  weinen  und  er  empfindet 
kein  Mitleid  und  gibt  kein  Almosen.  Ein  solcher  Mensch 
hat  nur  die  Stufe  der  Erkenntnis  (makäm  al-cilm)  nicht  die 
Stufe  der  Vereinigung  (inakam  al-häl  wal'1-itti.säf)  erreicht. 
Derjenige,  der  sich  auf  letzterer  Stufe  befindet,  würde  bei  der 
Begegnung  mit  einer  Waise  oder  einem  Armen  weinen  und 
die  Belohnung  verdienen,  der  er  seines  Mitleides  wegen 
würdig  ist.  Bei  allem  was  der  Gesetzgeber  vorgeschrieben 
hat,  liegt  die  Vollkommenheit  erst  auf  der  zweiten  Stufe. 
Der  Prophet  sagte  über  den  Hauptpunkt  des  Ritus  (raDs  al- 
cibädat)  „ich  habe  im  Gebet  grosse  Freude  gefunden",  denn 
das  Gebet  war  ein  Teil  seines  Wesens  (sifat  wa  häl)  ge- 
worden. Bei  der  niedrigsten  Art  des  Glaubens  hält  man  das, 
was   man   sagt,  für  wirklich  wahr;  auf  der  höchsten  Stufe 
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ist  der  Einfluss  des  Glaubens  im  Herzen  so  gross,  dass  ei- 
serne Wirking  auf  alle  Glieder  ausübt,  sodass  alle  Taten 
ihm  gehorchen  und  der  Mensch  weder  im  grossen  noch  im 
kleinen  sündigt. 

Diese  höchste  Stufe  des  Glaubens  bei  dem  Menschen  ist 
beim  Propheten  Sündlosigkeit  (cismat).  Bei  ihm  ist  sie  not- 
wendig und  a  priori  (wugüb  wa  säbik).  Bei  den  Menschen 
ist  sie  erworben  (hasül  täbic)  sie  folgt  aus  ihren  guten 
Werken  und  ihrem  Für-wahr-halten  Der  Glaube  besteht 
aus  Worten  und  Taten.  Er  kann  an  Grösse  zu-  und 
abnehmen ;  Gebet  und  Fasten,  das  Einhalten  des  Ramadan, 
Schamhaftigkeit  gehören  zu  ihm.  Der  Prophet  hat  für  uns 
beschrieben,  was  wir  auf  der  niedrigsten  Stufe  des  Glaubens 
in  unserem  Herzen  für  wahr  halten  und  mit  unserer  Zunge 
aussagen  müssen.  Man  fragte  ihn  über  den  Glauben.  Er 
antwortete:  er  besteht  aus  dem  Glauben  an  Gott,  an  seine 
Engel,  seine  Bücher,  seine  Propheten,  an  den  Tag  des  Ge- 
richtes, an  die  Prädestination  von  Gutem  und  Bösem.  Dies 
sind  die  Dogmen  (cakä°id)  der  Religion,  womit  der  Kaläm 
sich  beschäftigt. 

Diese  Gedanken  sind  bei  Ibn  Haldün  etwas  verworren. 
Wie  so  oft  bei  ihm,  ist  der  logische  Zusammenhang  ziem- 
lich schwach.  Erst  gibt  er  einen  Vernunftsbeweis  für  das 
Tauhld,  später  aber  sagt  er,  dass  das  Tauhld  ein  für  die 
Vernunft  zu  erhabenes  Problem  ist.  Ibn  Haldüns  Vernunft- 
beweis für  das  Tauhld  fehlt  gerade  die  Pointe,  denn  er  sollte 
beweisen,  dass  es  nur  einen  Gott  gibt.  Maimonides  T.  I K.  75 
gibt  fünf  Vernunftargumente  der  Mutakallimin  für  das  Tauhld. 
Im  vierten  argument  ist  zugegeben,  dass  die  Existenz  eines 
fäcil  nicht  notwendig  auf  einen  Gott  deutet,  es  könnte  zwei, 
drei,  zwanzig  fäcil  geben.  Was  Ibn  Haldün  dann  über  den 
Glauben   sagt,  scheint  gar  nicht  in  Verbindung  zu  stehen 
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mit  dem  Gegenstand  dieses  Abschnittes.  Der  Zusammen- 
hang ist  der:  Ibn  Haldün  polemisiert  indirekt  nach  dem 
Vorgang  von  al-Ascarl  und  Gazzäll  gegen  die  Ansichten  der 
Muctaziliten.  Die  Mcutaziliten  hatten  nämlich  behauptet,  dass 
wer  eine  grosse  Sünde  begeht,  den  Glauben  verlässt,  ohne 
ungläubig  zu  werden,  er  ist  in  einer  Art  mittleren  Zustandes. 
Dagegen  nimmt  der  orthodoxe  Islam  verschiedene  Grade 
von  Glauben  an;  der  Glaube  kann  sich  vermehren  oder  ver- 
mindern. So  ist  isläm  mehr  wie  Imän.  Islam  ist  ein  Sich- 
vollkommen-ergeben. Und  der  Sünder  verlässt  durch  seine 
Sünde  nicht  den  Glauben  überhaupt,  nur  ist  er  kein  vollkom- 
mener Gläubiger  mehr.  „Der  Gläubige  der  nur  daran  glaubt, 
dass  es  keinen  Gott  ausser  Allah  gebe  und  Muhammed  der 
Prophet  Gottes  sei,  und  in  allem  übrigen  sündigt,  ist  wie  der 
Mann,  dem  man  alle  Glieder  abgeschnitten,  die  Augen  ausge- 
rissen, die  inneren  und  äusseren  Organe  fortgenommen  hat, 
alles  nur  nicht  die  Wurzel  des  Geistes"  sagt  Gazzäll.  ') 

Ibn  Haldün  fährt  fort :  die  Art  und  Weise  wie  die  Muta- 
kallimin  die  Glaubensdogmen  auffassen,  ist  folgende:  Der 
Prophet,  als  er  uns  an  den  einzigen  Schöpfer  glauben  lehrte, 
hat  uns  nicht  seine  wirkliche  Substanz  (al-kunh  al-haklka) 
gelehrt,  da  unser  Verstand  dies  nicht  hätte  erfassen  können. 
Aber  er  hat  uns  befohlen,  zu  glauben  an  seine  Unvergleich- 
barkeit mit  dem  Geschaffenen  (tänzln  can  musabahät  al- 
mahlük),  sonst  hätte  er  die  Welt  nicht  erschaffen  können. 
Dann  hat  er  uns  seine  Fehlerlosigkeit  (tanzlh  can  sifät  an- 
naks)  gelehrt,  denn  sonst  würde  er  dem  Geschaffenen  gleichen. 
Die  Einheit  Gottes  geht  daraus  hervor,  dass,  wenn  mehrere 
Götter  dagewesen  wären,  ihre  gegeneinander  wirkende  Kraft 
die   Schöpfung   verhindert   hätte.   Gott  ist   allwissend,  all- 

4)  Carra  de  Vaux:  Gazali  S.  95  und  S.  213.  Man  vergleiche  übrigens 
den  ausführlichen  Abschnitt  in  Gazzälfs  Ihjä  S  109  ff.  I,  Cairo  1885—1886. 
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mächtig,  denn  alle  Taten  geschehen  durch  ihn;  er  besitzt 
"Willen,  denn  die  verschiedenen  Eigenschaften  des  Geschaffe- 
nen sind  nicht  anders  zu  verstehen,  als  verschiedene  Willens- 
akte Gottes.  Er  hat  alles  prädestiniert,  sonst  würde  sein 
Wille  eine  neue  Eigenschaft  in  ihm  sein.  Er  hat  uns  ein 
Leben  nacb  dem  Tode  gegeben,  um  seine  Fürsorge  für  uns 
zur  Vollendung  zu  bringen.  Hätte  er  das  nicht  getan,  so 
würde  seine  Schöpfung  eine  Spielerei  (cabat)  gewesen  sein. 
Er  hat  uns  seine  Propheten  geschickt,  die  uns  Unwissenden 
erklären  sollten,  dass  Gott  in  seiner  Güte  uns  am  Tage  des 
jüngsten  Gerichtes  vom  Elend  befreien  wird,  dass  es  zwei 
Wege  gibt,  den  Weg  des  Guten  und  den  Weg  des  Bösen 
und  dass  es  ein  Paradies  gibt  und  eine  Hölle. 

Dies  sind,  nach  Ibn  Haldün,  die  Grunddogmen,  die  sich 
stützen  auf  Koran  und  Sunna,  aber  auch  auf  dem  Vernunft- 
weg bewiesen  werden  können.  Die  ersten  Muslime  kannten 
diese  Dogmen  durch  die  Ueberlieferung  und  die  Gelehrten 
glaubten  später  an  ihre  Wahrheit.  Nun  entstanden  bald 
Uneinigkeiten  über  Unterabteilungen  dieser  Dogmen,  die 
sich  meist  an  die  mehrdeutigen  Voranstellen  (mutasäbih) 
anknüpften.  Diese  Uneinigkeiten  gaben  Anlass  zu  Streit  und 
Diskussionen  und  dem  Anführen  von  Vernunftgründen,  und 
so  entstand  die  Wissenschaft  des  Kaläms.  Der  Hauptstreit 
ging  um  das  tanzlh.  Der  Koran  beschreibt  Gott  an  vielen 
Stellen  so  deutlich,  dass  keine  Interpretation  notwendig  ist, 
als  ein  absolutes  tanzlh  ')  besitzend.  Und  diese  Deutlichkeit 
macht  das  Glauben  daran  für  uns  notwendig.  Auch  die 
Worte  des  Propheten,  seiner  Genossen  und  der  folgenden 
Generationen  beweisen,  dass  sie  diese  Stelle  in  ihrer  wört- 


1)  Die  Hauptstelle  für  das  tanzlh  ist  S.  42  V.  9,  „es  gibt  kein  Ding 
ihm  ähnlich".  Anthropomorphistische  Stellen  sind  z.  B.  20  V.  4,  54  V. 
14,  38  V.  75. 
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liehen  (zähir)  Bedeutung  auffassten.  Es  gibt  aber  noch  einige 
wenige  Stellen  im  Koran,  die  eine  Aehnlichkeit  zwischen 
Gott  und  dem  Geschaffenen  zuzulassen  scheinen.  Die  alte 
Generation  der  Muslime  glaubte  an  das  tanzlh,  weil  es  in 
mehreren  Koränversen  und  noch  deutlicher  vorkommt ;  doch 
sie  gaben  zu,  dass  auch  die  anderen  Stellen  Gottes  Wort 
sind.  Sie  probierten  aber  nicht,  den  Sinn  dieser  Stellen  zu 
erklären  oder  zu  interpretieren,  und  das  ist  die  Bedeutung 
der  Worte,  die  von  vielen  unter  ihnen  gelten :  „leset  sie 
wie  sie  kommen".  Sie  sagten,  es  sei  möglich,  dass  diese 
Koran verse  nur  durch  Gott  dem  Menschen  gegeben  sind, 
um  die  Festigkeit  ihres  Glaubens  auf  die  Probe  zu  stellen. 
Es  gab  aber  einige  Menschen,  die  das  grössere  Gewicht  auf 
die  Stellen  legten,  worin  zwischen  Gott  und  Mensch  eine 
Aehnlichkeit  angenommen  zu  werden  scheint.  Sie  nahmen 
diesen  Stelle  in  ihrer  wörtlichen  Bedeutung  und  gingen 
soweit  in  ihrem  offenkundigen  Anthropomorphismus  (tagslm 
sarlh),  dass  sie  Gott  Hände,  Füsse  und  ein  Gesicht  zuer- 
kannten. Es  gibt  dann  wohl  Leute  unter  ihnen,  die  sagen: 
„Der  Körper  Gottes  ist  nicht  wie  der  gewöhnliche  Körper". 
Auch  meinten  die  Anthropomorphisten,  Gott  befinde  sich 
an  einem  Ort,  er  bewege  sich,  er  habe  eine  Stimme,  während 
sie  immer  dann  wieder  zufügten,  der  Ort  sei  kein  gewöhn- 
licher Ort  usw.  Aber  diese  Theorie  ist  gänzlich  unhaltbar, 
meint  Ibn  Haldün  da  die  Wörter  Körper,  Ort  usw.  in  sich 
widersprechend  (mutanäkid)  sind,  indem  sie  erst  eine  Körper- 
lichkeit setzen  und  sie  dann  wieder  aufheben. 

Es  fährt  fort :  Später  als  die  Wissenschaften  sich  vermehrt 
hatten,  richtete  man  die  Untersuchung  nach  allen  Seiten 
und  die  Gelehrten  des  Kaläms  beschäftigten  sich  mit  dem 
Problem  des  tanzlh.  Es  entstand  dann  die  ketzerische  neue 
Lehre  der  Muctaziliten,  die  den  Begriff  des  tanzlh  so  allge- 


49 

mein  wie  möglich  anwandten  und  sogar  die  abstrakten  Eigen- 
schaften (sifat  al-macänl)  wie  Wissen,  Macht,  Perzeption  und 
Leben  leugneten.  Denn,  sagten  sie,  solche  Eigenschaften 
würden  das  ewige  Wesen- zu  einer  Vielheit  gestalten.  Diese 
Behauptung,  meint  Ibn  Haldün,  wird  dadurch  widerlegt, 
dass  die  Attribute  nicht  die  Substanz  selbst  sind  und  doch 
nicht  ausser  der  Substanz  vorkommen.  Auch  leugnete  der 
Kaläm  das  Sehen  und  Hören  Gottes,  weil  diese  Fakultäten 
eine  körperliche  Organisation  voraussetzen ;  sie  konnten  nicht 
einsehen,  dass  Sehen  und  Hören  nicht  notwendigerweise 
durch  eine  materielle  Natur  bedingt  seien  und  dass  die 
Wörter  nur  die  Wahrnehmung  des  Sicht-  und  Hörbaren 
bedeuten.  Die  Eigenschaft  des  Wortes  erkannten  sie  Gott 
auch  nicht  zu  und  sie  verstanden  nicht,  wie  das  Wort  in 
Gottes  Wesen  sein  kann.  Sie  glaubten  an  die  Schöpfung 
des  Zorans  und  stellten  sich  hiermit  in  Gegensatz  zu  der 
wahren  muslimischen  Lehre. 

Im  Anfang  dieses  Abschnittes  reproduziert  Ibn  Haldün 
verschiedene  Argumente  der  Mutakallimin.  Man  findet  die 
meisten  davon  auch  bei  Maimonides  K.  74  u.  75,  in  einer 
etwas  ausführlicheren  Form  nebst  ihrer  Widerlegung.  So 
z.  B.  das  Argument,  dass  wenn  zwei  Götter  dagewesen 
wären,  ihre  entgegengesetzten  Kräfte  die  Schöpfung  ver- 
hindert hätten  (der  Ursprung  dieses  Argumentes  liegt  im 
Koran  S.  21  V.  22).  Bei  Maimonides  steht  u.  a.,  dass,  wenn 
der  eine  Gott  ein  Atom  warm  hätte  machen  wollen  und 
der  andere  kalt,  dann  würde  entweder  das  Atom  kalt  und 
warm  zu  gleicher  Zeit  sein,  was  unmöglich  ist,  oder  es  würde 
keine  Temperatureigenschaft  haben,  was  auch  nicht  der  Fall 
ist.  Dieses  Argument  is  auch  dasjenige,  wodurch  Gazäll  das 
Tauhid  beweist '). 

1)  Carra  de  Vaux:  Gazali  S.  101. 
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Tt)n  Haldün  kommt  dann  zu  sprechen  auf  den  Streit 
zwischen  der  materiellen  und  spirituellen  Auffassung  des 
Gottesbegriffes,  einer  der  grössten  dogmatischen  Streitfragen 
im  Islam.  Ganz  genau  ist  die  Darstellung  bei  Ibn  Haldün  nicht, 
denn  gerade  bei  den  älteren  muslimischen  Generationen,  wie 
bei  gänzlich  Ungebildeten  zu  erwarten  ist,  ist  der  Anthropo- 
morphismus  stark  verbreitet;  in  späteren  Zeiten  allerdings  gibt 
es  dann  einen  mehr  bewussten  Antrhopomorphismus,  der  gegen 
die  spirituelle  Auffassung  Gottes  polemisiert,  es  sind  im  be- 
sonderen die  Hanbaliten,  die  diesen  anthropomorphistischen 
Gedanken  huldigten.  Die  Mu'taziliten  (das  sind  die  ersten 
Anhänger  des  Kaläms)  bilden  dann  wieder  eine  Reaktion 
gegen  diese  hanbalitische  Auffassung.  Der  Islam  selbst  hat 
verschiedene  Methoden  zur  Interpretation  der  unbequemen 
anthropomorphistischen  Koran-  und  Hadltstellen  ausgebildet. 
Senüsl ')  gibt  folgende  drei  Methoden:  die  erste  Methode 
überlässt  Gott  die  Auffassung  der  Wörter,  aber  sie  schliesst 
jedenfalls  die  wirkliche  Bedeutung  aus.  Es  ist  die  Methode 
der  ersten  Muslimen  und  von  Mälik  b.  Anas.  Mälik  b.  Anas 
soll  gesagt  haben,  das  Sitzen  auf  dem  Thron  ist  bekannt, 
das  Wie  ist  unbekannt 2).  Die  zweite  Methode  gibt  eine 
gewisse  Erklärung  für  die  schwierige  Stellen  und  stützt  sich 
dabei  auf  den  Wortgebrauch  der  Araber  und  die  innere 
Bedeutung  der  Stellen,  so  sagen  sie  Auge  bedeutet  Ver- 
stand usw.;  das  ist  die  Methode  vom  Imäm  al-Haramain 
(Abu  '1-Macäll  al-Guwaini)  und  vieler  anderer  Gelehrten.  Die 
dritte  Methode  fasst  die  schwierige  Stelle  auf  als  sich  be- 
ziehend  auf  die  Macht  und  Herrlichkeit  Gottes,  ohne  dass 


1)  Les  prolegomenes  theologiques   de   Senousi   herausgeg.   u.  übers, 
von  J.  D.  Luciani,  Algier  1908. 

2)  Vgl.  auch  Salirastänl  Haavbrückers  Uebersetzung  S.  07. 
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wir  diese   Eigenschaften   näher   kennen;   diese  letztere   ist 
die  Methode  von  al-Ascarl. 

Ibn  Haldün  fährt  fort:  Diese  muctazilitischen  Anschauungen 
verbreiteten  sich  stark,  einige  Hallfen  bekannten  sich  zu 
ihnen  und  zwangen  auch  das  Volk  sie  anzunehmen.  Die 
Anhänger  der  wahren  Lehre  hatten  vieles  zu  erdulden,  und 
es  wurden  sogar  verschiedene  unter  ihnen  getötet.  Das  wurde 
dann  die  Ursache,  dass  die  Vertreter  der  Sunna  Vernunfts- 
gründe aufstellten  zur  Verteidigung  ihrer  bedrohten  Prinzi- 
pien. Es  war  der  saih  Abu  '1-Hasan  al-Ascarl,  der  Imäm  des 
Kaläms,  der  ein  System  aufstellte,  das  zwischen  den  anderen 
vermittelte.  Er  leugnete  das  tasbih  (die  Uebereinstimmung 
zwischen  Gott  und  Kreatur)  aber  hielt  fest  an  den  abstrakten 
Eigenschaften  und  begrenzte  das  tanzlh,  wie  die  gläubigen 
Muslimen  das  getan  hatten.  Er  bestätigte  die  vier  abstrakten 
Eigenschaften  und  hielt  sich  berechtigt  zu  glauben  an  Gottes 
Hören  und  Sehen  und  das  Wort,  das  in  Gottes  Natur  ist, 
indem  er  sich  auf  Tradition  und  Verstand  stützte.  Auch 
bestritt  er  die  muctazilitischen  Dogmen,  die  sich  beschäftigen 
mit  dem  Guten,  dem  Besseren,  dem  für  gut  und  für  schlecht 
halten  und  besprach  ausführlich  die  Zustände  von  Paradies 
und  Hölle  und  die  Begriffe  der  nachirdischen  Belohnung 
und  Strafe.  Er  wandte  sich  auch  gegen  die  Anschauungen, 
die  über  das  Imämat  herrschten,  denn  in  dieser  Zeit  war 
die  imämitische  Häresie  aufgetreten  mit  der  Lehre,  dass 
das  Imämat  zu  den  Glaubensdogmen  gehörte  und  dass  es 
für  den  Propheten  notwendig  gewesen  sei,  das  Imämat  näher 
zu  beschreiben  und  es  demjenigen  zu  übergeben,  dem  es 
bestimmt  war.  Das  Imämat  aber  ist  dadurch  berechtigt,  dass 
es  nützlich  und  allgemein  anerkannt  ist.  Es  gehört  nicht 
zur  Theologie,  seine  Diskussion  aber  macht  eine  Unter- 
abteilung  des   Kaläm   aus.       -  Das  Wort  Kaläm  für  diese 
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Wissenschaft  kommt  entweder  daher,  dass  es  die  Wissen- 
schaft ist,  die  die  Häresie  bekämpft  und  dazu  nur  das 
reine  Wort  (kaläm  sin)  also  die  Spekulation  —  keine  Taten  - 
benützt  oder  weil  das  Problem  des  Wortes  im  Geiste  das 
ursprüngliche  Hauptproblem  und  der  Anlass  zu  der  ganzen 
Diskussion  war. 

Die  muctazilitische  Lehre  des  Tauhld,  die  Ibn  Haldün 
hier  bespricht,  ist  eine  schwere  Frage.  Die  muctazilitische 
Lehre  fasste  jedenfalls  den  Gottesgedanken  viel  spiritualis- 
tischer  auf  als  ihre  Zeitgenossen,  aber  zu  einer  gänzlichen 
Leugnung  aller  Qualitäten  wie  Ibn  Haldün  das  behauptet, 
kommt  sie  im  allgemeinen  nicht.  Das  Hauptinteresse  der 
Muctaziliten  bei  dieser  Frage  läuft  darauf  hin,  wie  man  die 
Eigenschaften  im  göttlichen  Wesen  denken  soll,  denn  sie 
als  mit  der  Gottheit  gleich  ewige  Attribute  aufzufassen, 
schien  ihnen  sirk  (Zugesellung)  zu  sein.  Das  alles  nun  gibt 
Anlass  zu  einem  recht  scholastischen  Universalienstreit  ')• 
Am  weitesten  in  der  Negiemng  der  Qualitäten  Gottes  hat 
es  nach  Sahrastänl 2),  Mucammar  b.  cAbbäd  gebracht,  der 
behauptet  haben  soll,  dass  Gott  sich  selbst  nicht  wisse, 
denn  jedes  Wissen  setzt  eine  Dualität  voraus.  Auch  die  Leug- 
nung der  Ewigkeit  des  Korans  ist  zurückzuführen  auf  die 
Abneigung  der  Muctaziliten  gegen  sirk.  Die  Dogmen  des 
Guten  und  Besseren,  die  al-Ascarl  bestritten  hat,  gehören 
zur  moralischen  Lehre  der  Muctaziliten.  Die  Muctaziliten 
hatten  die  Moral  unabhängig  von  der  Religion  gemacht.  Da 
sie  nur  an  einen  guten  Gott  glauben  könnten,  so  meinten 
sie  ganz  logisch,  dass  Gott  notwendigerweise  das  Beste 
wählt  und  sie  setzten  hierdurch  Gott  in  Abhängigkeit  von 
dem   Sittengesetz.  Ihr  Standpunkt  in  dieser  Frage  ist  der 


1)  Vgl.  z.  B.  die  Modustheorie  des  Abu  Iläsim  von  M.  Horten  ZDMG  63. 

2)  Haarbrücker  S.  70. 
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Standpunkt  von  Leibniz.  Da  sie  aber  nicbt  wie  Leibniz  das 
Böse  für  eine  blosse  Negatio  erklärten,  so  wurde  es  ihren 
Gegnern  nicht  schwer  zu  zeigen,  dass  Gott  doch  nicht  immer 
das  Gute  wählt.  Diese  Art  Argumentation  scheint  auch  al- 
Ascarl  gegen  die  Muctaziliten,  angewendet  zu  haben. 

Dass  al-Ascarl  nicht  einen  in  allen  Punkten  vermittelnden 
Standpunkt  eingenommen  hat,  scheint  aus  dem  vor  einigen 
Jahren  in  Haideräbäd  publizierten  Traktat  kitäb  al-ibäna 
can  usül  ad-dijäna  hervorzugehen.  In  seiner  Gottesvorstel- 
lung scheint  al-Ascarl  sich  mehr  dem  hanbalitischen  Stand- 
punkt zu  nähern.  Hier  fängt  die  Vermittlung  erst  bei  den 
Nach-Ascariten  an1).  Auch  sagte  al-Ascari,  was  der  Koran 
über  Paradies  und  Hölle  lehrt  soll  man  buchstäblich  auffassen. 
In  der  Existenz  von  Paradies  und  Hölle  liegt  keine  Un- 
möglichkeit. 

Von  202 — 234  ist  die  Triumphzeit  der  Muctaziliten.  Im 
Jahre  202  erliess  Macmün  einen  Erlass,  worin  befohlen 
wurde,  an  das  Erschaffensein  des  Korans  zu  glauber.  und 
zu  gleicher  Zeit  wurde  die  Würde  cAll's  unmittelbar  nach 
Muhammed  gestellt.  Später  wurde  dann  noch  eine  Inqui- 
sition (mihna)  eingesetzt  und  viele  Hanbaliten  wurden 
ihre  Opfer,  Ahmed  b.  Hanbai  selbst  wurde  gefangen  ge- 
nommen und  gegeisselt. 

Die  Theorien  über  das  Imämat  waren  auch  bei  den  Mucta- 
ziliten  stark  verbreitet,  wie  schon  aus  dem  Erlass  Mamiüns 
zu  ersehen  ist.  Sahrastänl  nennt  an-Nazzäm 2),  der  ge- 
sagt haben  soll,  dass  das  Imämat  nur  auf  der  ausdrück- 
lichen Bestimmung  und  Bezeichnung  beruhe  und  dass  der 
Prophet  an  verschiedenen  Orten  ein  deutliches  Zeugnis  für 
cAll   gegeben  habe.  Das  Filmst  S.  175  hat  einen  Abschnitt 


1)  G ol dz i her:  Vorl.  üb.  d.  Islam  S.  120. 

2)  Haarbrücker:  S.  70. 
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über    den    sfitischen,    imämitischen,    zaiditischen   Kaläm. 

Unter  denen  die  dort  genannt  werden,  hebe  ich  Abu  cAbd' 
Allah  b.  Mumallak  al-Isfahänl  hervor  von  dem  gesagt  wird, 
dass  er  mit  dem  bekannten  al-Gubbä'i,  dem  Lehrer  al-Ascarl's 
Unterredungen  hatte  über  das  Imämat. 

Die  Etymologie,  die  Ibn  Haldün  für  das  Wort  Kaläm 
angibt,  ist  nicht  richtig.  Das  Wort  Mutakallim  bedeutet 
nichts  anderes  als  einen,  der  über  eine  religiöse  Frage 
spricht,  verhandelt,  spekuliert. 

Ibn  Haldün  fährt  fort:  Der  Kädl  Abu  Bekr  al-Bäkilläni  (gest. 
-nfp, )  war  einer  der  Imäme  der  nach-ascaritischen  Schule.  Er 
vervollständigte  ihre  Gedanken  und  schrieb  eine  Einleitung, 
worin  er  die  Haupttheoreme,  die  durch  den  Verstand  zu  be- 
weisen sind,  behandelte,  z.  ß.  das  Bestehen  der  Atome 
(gauhar  fard)  und  des  Vakuums  (halä')  und  dass  das  Accidens 
nicht  an  dem  Accidenz  haftet  und  dass  das  Atom  nicht  zwei 
Zeiteinheiten  dauert.  Auch  glaubte  er,  dass  die  Falschheit 
eines  Beweises  die  Falschheit  des  zu  beweisenden  nach 
sich  zieht.  Diese  Wissenschaft  des  Kaläms  wäre  eine  der 
schönsten  spekulativen  Wissenschaften  geworden,  wenn  die 
Form  ihrer  Beweise  nicht  die  Logik  überschritten  hätte. 
Die  Logik  war  aber  damals  noch  nicht  sehr  verbreitet  in 
der  muhammedanischen  Nation  und  die  Mutakallimin  wei- 
gerten sich,  sich  ihrer  zu  bedienen,  weil  sie  als  philo- 
sophische Disziplin  mit  den  von  den  religiösen  Dogmen 
so  sehr  abweichenden  philosophischen  Theoremen  eng  ver- 
knüpft war.  Später  erst,  als  die  Logik  allgemeiner  bekannt 
geworden  war,  fing  man  an,  sie  als  Probirstein  für  Beweise 
zu  benützen  und  man  sah  ein,  dass  sie  nicht  nur  für  die 
Philosophie  sondern  für  alle  Wissenschaften  überhaupt  ein 
Hilfsmittel  ist.  Durch  die  Anwendung  der  Logik  kam  man 
dazu,    in   vielen   Punkten  von   dem   früheren  Kaläm  abzu- 
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weichen,  man  brauchte  jetzt  auch  Argumente,  die  man  sich 
aus  Büchern  über  Physik,  Metaphysik  und  Philosophie  holte 
und  man  hielt  nicht  mehr  an  dem  alten  Grundsatz  fest, 
dass  die  Falschheit  eines  Beweises  die  Falschheit  des  Be- 
wiesenen mit  sich  zieht.  Man  nannte  das  System  dieser 
jüngeren  Schule  das  System  der  Späteren  (tarikat  al-muta- 
'ahhirln).  Die  Jüngeren  polemisierten  auch  gegen  die  Philo- 
sophen, soweit  sie  von  den  religiösen  Dogmen  abwichen, 
sie  betrachteten  sogar  die  Philosophen  als  regelrechte  Gegner, 
wegen  der  Verwandschaft  der  philosophischen  Lehren  mit 
den  ketzerischen  Ansichten.  Der  erste  der  das  tat,  war  al- 
GazzälT,  nach  ihm  kam  Ibn  Hatlb  und  viele  folgten  ihnen. 
Man  kam  in  der  Folgezeit  sogar  dazu,  Philosophie  und  Kaläm 
miteinander  zu  verwechseln,  weil  beide  Wissenschaften  sich 
mit  der  gleichen  Materie  beschäftigten.  Aber  der  Unter- 
schied zwischen  Philosophen  und  Mutakallimin  ist  der:  Die 
Philosophen  beschäftigen  sich  nur  mit  Substanz  und  Acci- 
denzen  der  Körper  aus  Interesse  an  diesen  Problemen, 
während  die  Mutakallimin  aus  der  Existenz  der  Körper, 
aus  ihrer  Substanz  und  ihren  Attributen  auf  die  Existenz 
eines  Kreators  schliessen.  Es  gibt  wohl,  speziell  unter  den 
Persern,  neuere  Gelehrte,  die  in  ihren  Werken  die  Probleme 
von  Philosophie  und  Kaläm  vermischten,  so  z.  B.  al-Baidäwl 
(gest.  yH^)  in  seinem  Tawälf  al-anwär  (die  Aufeinanderfolge 
der  Lichter),  Gazzäll  aber  und  der  Imäm  Ibn  al-Hatlb  sind 
ganz  frei  von  solchen  Fehlern.  Und  zum  Schluss  sei  noch 
gesagt:  der  Kaläm  war  eine  sehr  nützliche  Wissenschaft 
damals,  als  es  galt,  die  Religion  zu  stützen  und  zu  helfen 
gegen  die  Angriffe  der  Häretiker;  aber  jetzt  sind  die  Ketzer 
vernichtet,  nur  wenig  ist  von  haere tischen  Lehren  geblieben 
und  der  geistig  Gesunde  wird  sich  von  solchen  groben 
Verirrungen  entfernt  halten,  meint  Ibn  Haldün. 
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Diesem  Abschnitt  von  Ibn  Haldün  ist  folgendes  hinzu- 
zufügen :  Von  Bäkillänl  ist  noch  wenig  bekannt,  und  welche 
Bedeutung  er  für  die  Entwicklung  des  Kaläms  gehabt  hat, 
ist  noch  unbestimmt.  Ueberhaupt  ist  die  Entstehungsge- 
schichte '  des  Kaläms  noch  wenig  geklärt.  Horowiz  ')  hat 
gemeint,  speziell  in  Hinsicht  auf  die  Lehre  von  an-Nazzam, 
es  könnte  die  Stoa  in  der  ältesten  Zeit  einen  grossen  Ein- 
fluss  auf  den  Kaläm  gehabt  haben.  Horten  hat  diesen  Ein- 
fluss  für  an-Nazzäm  geleugnet  und  meint,  Anaxagoras  sei 
derjenige,  der  an-Nazzäms  Lehre  vom  Kumün  bestimmt 
hat 2).  Auch  Sahrastänl  sagt,  dass  an-Nazzäm  bei  der  Lehre 
vom  Kumün  durch  griechische  Naturphilosophen  beeinflusst 
ist,  und  einen  gewissen  griechischen  Einfluss  mag  es  auch 
wohl  gegeben  haben.  Die  Lehre  des  Kumüns  aber  in  ihrem 
Hauptgedanken  ist  auch  eine  muhammedanische.  Die  Lehre 
des  Kumün  (Verborgenseins)  ist :  Gott  erschuf  die  existieren- 
den Dinge  alle  zugleich  in  der  Gestalt  und  Fülle  der  Be- 
standteile, wie  sie  jetzt  sind,  als  Metalle,  Pflanzen,  Tiere 
und  Menschen.  Die  Erschaffung  Adams  ging  nicht  der  seiner 
Kinder  voraus,  jedoch  verbarg  Gott  den  einen  in  den  andern 
(alle  Menschen  waren  also  in  Adam  bereits  fertig  vorhanden). 
Man  vergleiche  nun  Koran  VII  V.  171.  Diese  Stelle  wird 
allgemein  so  erklärt,  dass  Gott  Adams  Rücken  öffnete,  alle 
Generationen  nacheinander  hervortreten  liess,  und  dass  er 
sie,  nachdem  sie  auf  seine  Frage:  a  lastu  bi  rabbikum  (bin 
ich  nicht  euer  Herr?)  geantwortet  hatten,  wieder  in  Adams 
Rücken  zurückführte.  Auch  nach  muhammedanischer  Ansicht 
haben  also  Adam  und  seine  Nachkommen  vom  ersten  Tag 
an,  wie  an-Nazzäm  behauptet,  existiert. 


1)  Horowiz:  Ueber  den  Einfluss  des  Stoicismus  auf  die  Entwicklung 
der  Philosophie  bei  den  Arabern.  ZDMG.  57. 

2)  Horten:  Die  Lehre  vom  Kumün  bei  an-Nazzäm  ZDMG.  63. 
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Für  die  Gesamttheorien  des  Kaläms  ist  es  sehr  schwer 
die  Herkunft  genau  zu  bezeichnen.  Man  findet  da  griechische 
Gedanken  aus  verschiedenen  Schulen  z.  B.  Vorsokratiker, 
Atomisten,  Skeptiker  und  gewiss  auch  eigenes.  Auch  christ- 
liche Einflüsse,  speziell  beim  Willensproblem,  sind  höchst 
wahrscheinlich.  Zwei  Theorien  der  muctazilitischen  Schule 
sind  von  besonderem  Interesse.  Der  einen,  der  Theorie  der 
Kausalität,  sind  wir  schon  früher  begegnet.  Dass  Renan's 
„Hume  n'a  dit  rien  de  plus"  eine  Uebertreibung  ist,  haben 
schon  Lewes,  de  Boer  und  Horten  genügend  gezeigt.  Auch 
hinter  den  griechischen  Skeptikern  bleiben  die  Mutakallimin 
im  negativen  Teil  ihrer  Theorie,  der  Leugnung  der  Natur- 
kausalität, zurück;  die  Mutakallimin  geben  kaum  andere 
Argumente,  als  dass  es  unmöglich  ist,  etwas  Wirkendes  in 
den  Erscheinungen  wahrzunehmen.  Die  zweite  Theorie,  die 
Neuschöpfung  aller  Atome  in  jeder  Zeiteinheit,  ist  sehr  be- 
achtenswert. Was  sie  zu  dieser  Theorie  veranlasst  hat,  ist 
nicht  klar.  Vielleicht  ist  sie  eine  Anwendung  des  scholasti- 
schen Satzes  causa  cessante  cessat  effectus.  Wenn  Gottes 
Schöpfungsakt  endet,  so  endet  auch  die  Schöpfung.  So  ist  in 
jeder  Zeiteinheit  ein  neuer  Schöpfungsakt  notwendig,  es 
entsteht  in  ihr  aber  auch  eine  neue  Welt.  Durch  diese 
Theorie  vermeiden  sie  (wohl  unbewusst)  den  schwierigen 
Begriff  des  Bewegungszustandes,  denn,  meinen  sie,  Bewe- 
gung eines  Körpers  ist  nichts  anderes  als  ein  wiederholtes 
Erschaffen  werden  während  kontinuirlicher  Zeiteinheiten  in 
kontinuirlichen  Räumen.  So  hat  ihre  Bewegungstheorie  in 
dieser  Beziehung  eine  Aehnlichkeit  mit  gewissen  modernen 
„  statischen"  Bewegungstheorien. 

Die   meisten   Gedanken   des  Kaläms  findet  man  bei  den 
Süfls  wieder. 

Eine    logische    Monstruosität    wie:    die    Falschheit   des 
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Beweises  zieht  die  Falschheit  des  zu  Beweisenden  nach 
sich,  hat  Bäkillänl  in  dieser  Allgemeinheit  wohl  nicht  be- 
hauptet. Er  meinte  nur,  die  scholastische  Beweisführung 
der  Dogmen  sei  so  sicher,  dass  wenn  man  die  Beweisführung 
für  falsch  erkläre,  man  dadurch  auch  kein  Recht  mehr 
habe  an  die  Dogmen  selbst  zu  glauben. 

Gazzäli  war  wohl  nicht  der  erste,  der  sich  gegen  die 
Philosophie  wendete,  schon  al-cAscart  hatte  das  getan ;  aber 
die  philosophischen  Kenntnisse  Gazzäll's,  der  al-Färäbl  und 
Avicenna  studiert  hatte  und  in  einer  Zeit  lebte,  wo  die 
griechischen  philosophischen  Gedanken  mehr  durchgedrungen 
waren,  sind  unvergleichbar  grösser.  Auch  ist  sein  Verhältnis 
zum  Kaläm  ein  anderes  wie  das  seiner  Vorgänger.  Bei 
diesen  war  der  Kaläm  Endzweck,  bei  Gazzäli  ist  er  nur 
Kampfmittel ;  für  ihn  gibt  die  innere  Erfahrung  unmittelbar 
absolute  Gewissheit,  der  Kaläm  verteidigt  nur  rationell  gegen 
Rationalisten  unveränderliche  Güter,  die  auf  anderem  Wege, 
durch  Ekstase  und  Glaube  gewonnen  werden.  Gazzäli  als 
Mensch  ist  unzweifelhaft  die  interessanteste  Persönlichkeit 
im  Islam,  allerdings  einen  ganz  einheitlichen  Eindruck  be- 
kommt man  nicht  von  ihm.  In  seiner  Eschatologie  z.  B. 
gibt  er  die  naiven  streng  orthodoxen  Anschauungen,  während 
andere  Teile  in  seinen  Werken  einen  leisen  skeptischen 
Anklang  haben.  So  ist  es  verständlich,  dass  bei  seinen  Zeit- 
genossen die  Theorie  aufkommen  konnte,  dass  er  zwei 
Anschauungen  gehabt  habe,  eine  für  die  Menge,  und  eine 
für  sich  und  seine  Freunde,  und  dass  man  noch  später  oft 
über  seine  Unbeständigkeit  klagte  ').  Immerhin,  an  seiner 
absoluten    Ehrlichkeit  kann  kaum   ein   Zweifel   sein.   Und 


•1)  Schreiner  in  seinen  Beitragen  zur  Gesch.  d.  theol.  Bewegungen 
im  Islam  ZDMü.  52  S.  502  gibt  einige  Urteile  von  bekannten  muslimi- 
schen Autoren  über  Gazzäli. 
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gerade  dieses  leichte  Schwanken,  diese  leichte  Skepsis,  ver- 
bunden mit  einer  tiefen  Innigkeit  des  religiösen  Gefühls,  ist 
ein  Punkt  grosser  Aehnlichkeit  zwischen  ihm  und  manchem 
Grübler  des  Abendlandes.  Ich  denke  da  z.  B.  an  Pascal,  von 
dem  man  auch  wohl  meinte,  er  sei  ein  Skeptiker  in  seinem 
Herzen,  an  Pascal  mit  dem  Gazzäll  übrigens  noch  manche 
Aehnlichkeit  in  Charakter  und  Leben  hat;  und  es  ist  nun 
eine  sonderbare  Koinzidenz,  dass  eine  der  berühmtesten 
Stellen  in  Pascals  Pensees,  ich  meine  die  sogenannte  Wette 
Pascals,  im  Grundgedanken  schon  bei  Gazzäll  zu  finden  ist. 
Die  Stelle  von  Gazzäll  habe  ich  gefunden  in  der  Ueberset- 
zung  der  Kimijä  as-Sacäda  durch  Claud  Field,  The  Alchemy 
of  Happiness  ')•  Die  Kimijä  ist  ein  Auszug  aus  Gazzäll' s  Ihjä. 

Kurz  gefasst  sagt  Pascal  so:  „Entweder  ist  Gott  oder  nicht, 
auf  welche  Seite  wollen  Sie  sich  neigen?  Sie  denken:  der 
Verstand  kann  nichts  sicheres  bestimmen,  durch  den  Ver- 
stand lässt  sich  weder  das  eine  noch  das  andere  verteidigen. 
Aber  sie  müssen  sich  für  das  eine  oder  das  andere  bestimmen. 
Sie  müssen  wetten.  Wetten  Sie  dann  für  Gott!  So  setzen 
Sie  mit  gleichen  Chancen  das  Endliche  auf  das  Spiel,  um 
das  Unendliche,  die  unendliche  Glückseligkeit  zu  gewinnen." 

Gazzäll  sagt:  „Wenn  ein  Ungläubiger  sagen  würde,  ein 
künftiges  Leben  ist  möglich,  aber  die  Doktrin  ist  so  in 
Zweifel  und  Mysterie  gehüllt,  dass  es  schwer  zu  bestimmen, 
ob  sie  wahr  ist  oder  nicht,  so  sage  ihm,  du  tust  am  besten 

in   diesem   Zweifel   das  Vorteilhaftere   zu   wählen cAlI 

sagte  in  einer  Diskussion  mit  einem  Ungläubigen:  „„wenn 
du  Recht  hast,  dann  werden  wir  beide  nichts  Schlechtes 
empfinden,  aber  haben  wir  recht,  dann  werden  wir  entkom- 
men, aber  du  wirst  leiden"  "...  Folglich :  es  ist  die  Hauptnot- 

2)  S.  62. 
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wendigkeit  für  einen  Menschen,  sich  auf  das  künftige  Leben 
vorzubereiten,  auch  wenn  er  zweifelt  an  einem  künftigen 
Leben,  gebietet  ihm  doch  die  Vernunft  so  zu  handeln,  als 
ob  es  eines  gäbe,  da  soviel  auf  dem  Spiel  steht". 

Von  dem  Imäm  Ibn  al-Hatib  Fahr  ad-Dln  ar-Räzl  (gest. 
t^tj  )  nennt  Carra  de  Vaux ')  eine  Schrift  tacglz  al-faläsifa 
(die  Unzulänglichkeit  der  Philosophen)  worauf  Ibn  Haldün 
gewiss  angespielt  hat.  Fahr  ad-Dln  ar-Räzl 2)  ein  enzyklo- 
pädischer Geist,  auch  dem  Süfismus  nicht  abgeneigt,  hat 
sich  eingehend  mit  dem  Universalienstreit  befasst.  Er  scheint 
Nominalist  gewesen  zu  sein. 


1)  Carra  de  Vaux:  Gazali  S.  120. 

2)  Vgl.  über  ihn:  Carra  de  Vaux  loc.  cit.  S.  120  ff.  und  Schreiner 
op  cit.  S.  509. 


KAPITEL  III. 
Die  Traditionswissenschaften  II. 

Die  Wissenschaften   der  arabischen  Sprache. 
(culüm  al-lisän  al-carabl). 

Ueber  die  Wissenschaften  der  arabischen  Sprache  äussert 
sich  Ibn  Haldün  folgendermassen : 

Es  gibt  vier  Zweige  der  Sprachwissenschaft:  Grammatik 
(nahw),  Lexikologie  (luga)  Rhetorik  (bajän)  und  schöne  Lite- 
ratur (adab).  Ihre  Kenntnis  ist  notwendig  für  jeden,  der 
sich  mit  dem  Gesetze  befasst,  denn  die  Quelle  des  Gesetzes, 
Koran  und  Sunna  sind  in  arabischer  Sprache  verfasst. 

nahw  (Grammatik). 

Als  der  Islam  kam  und  die  Muslimen  von  al-Higäz  aus 
sich  über  die  Welt  verbreiteten,  vermischten  sie  sich  mit 
Völkern,  und  da  sie  andere  Sprachen  hörten,  und  das  Gehör 
der  Vater  des  Sprachvermögens  ist,  (abu'l-malakät  al-lisä- 
nijja)  verloren  sie  die  Fähigkeit,  ihre  eigene  Sprache  richtig 
zu  sprechen.  Es  fürchteten  dann  die  Gelehrten,  dass  es  eine 
Zeit  geben  werde,  worin  £orän  und  Hadit  für  alle  Menschen 
verschlossen  sein  würden.  Sie  leiteten  dann  aus  den  Sätzen 
der  gesprochenen  Sprache  allgemeine  Regeln  her  u.  a.  dass 
das  fäcil,  marfüc  ist  (dass  das  Subjekt  im  Nominativ  steht) 
und  dass  das  mafül,  mansüb  ist  (dass  das  Objekt  im  Akku- 
sativ  steht).   Der  erste,  der  über  die  Grammatik  ein  Buch 
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schrieb,  war  Abu'l-Aswad  ad-Du'all  (gest.  **£)  aus  dem  Stamm 
der  Banl  Kinäna,  er  tat  es  auf  den  Rat  von  cAll,  der  die 
Korruption  der  Sprache  verhindern  wollte.  Halll  b.  Ahmed 
al-Farähldl  (gest.  \£)  unter  Härün  ar-RasId  führte  Abu'l- 
Aswad's  Werk  weiter ;  Slbawaihi  (gest.  f£i)  machte  die  ver- 
schiedenen Unterabteilungen  der  Grammatik  und  gab  eine 
Fülle  von  Beispielen  und  Erklärungen.  Sein  Buch,  „das 
Buch"  kxt'  *e£c%w  war  das  Vorbild  (Imäm)  für  alles  was 
nachher  geschrieben  wurde.  Es  entstanden  aber  Uneinig- 
keiten zwischen  den  Grammatikern  in  Küfa  und  Basra  und 
man  stritt  besonders  darüber,  mit  welchen  Endungen  (icräb) 
man  verschiedene  Wörter  im  Koran  lesen  sollte.  Die  nach- 
folgenden Generationen  legten  sich  Beschränkungen  auf  und 
nahmen  aus  der  Menge  der  Regeln  nur  das  wichtigste  heraus 
z.  B.  Ibn  Mälik  (gest.  ~%)  in  seinem  Kitäb  at-Tashil  (leichte 
Grammatik)  oder  sie  gaben  nur  die  Prinzipien,  die  Anfangs- 
gründe zum  Gebrach  der  Studierenden,  wie  Zamahsarl 
(gest.  IM.)  in  seinem  Mufassal  (Abriss)  und  Ibn  al-Hägib 
(gest.  Mig)  in  seinen  Mukaddama  (Prolegomena).  Auch  wurde 
die  Grammatik  in  Versen  behandelt,  wie  von  Ibn  Mälik  in 
seinen  zwei  Regez-Gedichten,  das  grosse  und  das  kleine 
Regez-Gedicht  (argüzat  al-kubrä  und  argüzat  al-sugrä)  ')  und 
Ibn  cAbd  al-Muctl  (gest.  $ft)  in  seinem  Regez-Gedicht  al- 
alfljja  (Gedicht  aus  tausend  Versen). 

Ein  einheitliches  grammatikalisches  System  gibt  es,  nach 
Ibn  Haldün,  nicht.  Nicht  nur  sind  die  Schulen  von  Basra, 
Küfa,  Damaskus  und  Spanien  verschieden,  sondern  es  weichen 
auch  die  älteren  von  den  jüngeren  Schriftstellern  ab.  Ob- 
gleich man  Zeuge  sei  des  Untergangs  aller  Wissenschaften 
und  also  auch  der  Grammatik,  so  sei  doch  jüngst  ein  aus- 

1)  Wohl  das  käfijat  as-säfija  und  das  al-alfi.j.ja. 
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gezeichnetes  Werk  erschienen  von  einem  ägyptischen  Ge- 
lehrten: das  Buch  Mugni  '1-lablb  (Was  dem  klugen  Men- 
schen genügt)  von  Gamäl  ad-Dm  Ibn  Hisäm  (gest.  -~(;). 
Ueber  diese  Ansichten  von  Ibn  Haldün  ist  folgendes  zu 
sagen:  Im  allgemeinen  nennen  die  arabischen  Quellen  Abu 
'1-Aswad  ad-Difall  als  den  Erfinder  der  arabischen  Gram- 
matik. Man  behauptet  auch,  sagt  das  Fihrist,  dass  cÄsim 
ad-Du'all  der  erste  gewesen  sei,  der  über  Grammatik  ge- 
schrieben hat.  Die  plötzliche  Erfindung  der  Grammatik  ist 
eine  Fabel.  Die  Grammatik  hat  sich  langsam  entwickelt, 
sie  ist  hervorgegangen  aus  Koränstudium,  wie  Ibn  HaMün 
schon  früher  gesagt  hat.  Auch  hat  Ibn  Haldün  Hecht,  wenn 
er  meint,  dass  die  Korruption  der  arabischen  Sprache,  eine 
Folge  der  Mischung  von  Arabern  mit  Nicht- Arabern,  zur 
Entwicklung  der  arabischen  Grammatik  beigetragen  hat. 
Gewisse  Begriffe  und  termini  technici  hat  dann  die  arabische 
Grammatik  von  der  griechischen  Logik  übernommen.  So 
ist  z.  B.  die  Einteilung  der  Wörter  in  Nomen,  Verbum  und 
Partikel  griechischen  Ursprunges.  Wie  weit  aber  diese  Ent- 
leihnung  geht,  ist  schwer  zu  sagen,  denn  jede  Aehnlichkeit 
zwischen  griechischer  und  arabischer  Terminologie  bedeutet 
noch  nicht  Abhängigkeit  der  letzteren.  So  ist  es  z.  B.  frag- 
lich, ob  der  Begriff  des  grammatikalischen  Geschlechtes 
selbständig  bei  den  Arabern  entstanden  oder  von  den  Griechen 
übernommen  ist.  Mir  scheint  allerdings  die  Selbständigkeit 
hier  wahrscheinlicher  ').  Eine  weitere  Frage  ist,  ob  man 
sich  griechischen  Einfluss  schon  in  der  Entwicklungszeit 
der  arabischen  Grammatik  denken  soll,  oder  ob  die  griechi- 
schen Begriffe  nur  eine  spätere  äusserliche  Zutat  sind. 
Wenn   griechische   Einflüsse   schon  in  der  Entstehungszeit 


1)  Vgl.  aber  Merx  Historia  artix  grammatical  apud  Syros  S.  145. 
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der  arabischen  Grammatik  mitgewirkt  haben,  kommen  sie 
am  ersten  bei  Halll  in  Betracht.  Halll  war  nämlich  Zeit- 
genosse und  Freund  von  Ibn  al-Mukaffac,  der  logische  Schriften 
aus  dem  Pehlewl  ins  Arabische  übersetzt  haben  soll.  Von 
diesen  Uebersetzungen  ist  uns  allerdings  nichts  erhalten.  Ob 
Halll,  dem  die  Araber  die  Erfindung  der  Metrik  zuschreiben, 
aber  eifrig  Logik  studiert  hat,  ist  mindestens  zweifelhaft, 
er  war  mehr  ein  origineller  Kopf,  als  einer  der  seine  Kennt- 
nisse aus  fremden  Büchern  holt.  So  soll  Ibn  al-MukanV 
von  ihm  gesagt  haben,  dass  er  mehr  Verstand  als  Wissen 
habe,  während  Halll  von  Ibn  al-Mukaffac  gerade  das  Gegenteil 
aussagte  ').  Halll  soll  der  erste  gewesen  sein,  der  die  Ana- 
logie, (kijäs)  in  der  Grammatik  angewandt  hat.  Die  Schule 
von  Basra  scheint  später  die  Analogie  mehr  benützt  zu 
haben  als  die  anderen  Schulen.  Slbawaihi  war  ein  Schüler 
von  Halll,  er  beruft  sich  oft  auf  die  Autorität  seines  Lehrers. 

ihn  al-luga  (die  Lexikologie). 

Die  Lexikologie  ist  die  Wissenschaft,  die  die  konventionelle 2) 
Bedeutung  der  Wörter  erklärt  (bajän  al-maudücät).  Durch 
den  Verkehr  mit  fremden  Völkern  wurde  die  Sprache  immer 
mehr  verdorben  und  so  wurden  auch  die  Wörter  oft  in 
anderer  als  in  der  ursprünglichen  konventionellen  Bedeutung 
angewandt.  Da  man  nun  befürchtete,  dass  die  ursprüngliche 
Bedeutung  überhaupt  verloren  gehen  und  der  Koran  nicht 
mehr  verständlich  sein  würde,  fing  man  an,  diese  Bedeutung 
in  Büchern  festzulegen.  Der  erste  der  dies  tat,  was  al-Halll 
b.   Ahmed   al-Farähldl,   der  das  kitäb  al-cain  schrieb,  worin 


1)  Flügel:  Die  gramm.  Schulen  d'Arab.  Abh.  f.  d.  Kunde  d.  Morgenl. 
1862  S.  37. 

2)  Die  aristotelische  Ansicht,  dass  die  Wörter  ihre  Bedeutung  durch 
Konvention  dicht  von  Natur  haben,  war  besonders  bei  den  späteren 
Arabern  vorherrschend.  Vgl.  de  Boer,  Gesch.  d.  Ph.  i.  I.  Seite  3(5. 
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er  alle  Wörter  aufzählte,  die  sich  durch  Kombination  von 
zwei,  drei,  vier  und  schliesslich  fünf  Konsonanten  bilden 
lassen.  Er  ordnete  die  Wörter  erst  alphabetisch,  sowie  das 
Gewohnheit  ist,  dann  aber  phonetisch  (tartlb  al-mahärig). 
Er  fing  an  mit  den  Gutturalen  (hurüf  al-halk)  dann  kamen 
die  Palatale  (hurüf  al-hanak)  dann  die  Labiale  (hurüf  as-safa) 
dann  die  Dentale  (hurüf  ad-daräs)  und  schliesslich  die  schwa- 
chen Buchstaben  auch  Luftbuchstaben  genannt  (hurüf  al- 
cilla,  huruf  al-hawä'ijja).  Er  fing  mit  dem  Kehlbuchstaben 
cain  an,  weil  er  aus  dem  untersten  Teil  der  Kehle  hervor- 
geht. Darum  nannte  man  das  Buch,  kitäb  al-cain.  Al-Halll 
unterschied  auch  die  gebräuchlichen  von  den  ungebräuch- 
lichen Wörtern.  Die  ungebräuchlichsten  Wörter  waren  am  zahl- 
reichsten unter  den  Wörtern  von  vier  und  fünf  Buchstaben. 
Solche  Wörter  gebrauchten  die  Araber  nicht  gerne  wegen 
ihrer  Schwere,  al-Halll  fügte  die  Wörter  mit  zwei  Konso- 
nanten zu  den  Wörtern  mit  vier  und  fünf  Radikalen,  weil 
auch  diese  Wörter  wenig  benützt  werden.  Abu  Bekr  az- 
Zubaidi  (gest.  ~)  der  Sekretär  von  Hisäm  al-Mu^ajjad 
(9? 6-1 00° )  ommaj jadischem  Herrscher  in  Spanien,  schrieb 
einen  Abriss  vom  kitäb  al-cain.  Er  liess  die  ungebräuchlichen 
Wörter  fort  und  auch  viele  Beispiele.  al-Gauharl  (gest.  ^.,) 
ein  Ostaraber  schrieb  das  Sahah  (das  Fehlerlose)  in  der  ge- 
wöhnlichen alphabetischen  Ordnung,  er  ordnete  die  Wörter 
in  verschiedene  Kapitel,  deren  Ueberschrift  (targama)  der 
letzte  Buchstabe  dieser  Wörter  war,  weil  man  oft  diesen 
letzten  Buchstaben  braucht.  Er  nahm  alle  Wörter  in  sein 
Buch  auf,  die  bei  al-Halll  zu  finden  waren.  Ibn  Slda  (gest. 
yH^)  aus  Dänla  unter  der  Regierung  von  cAli  b.  Mugähid 
loii-tois)  schrieb  al-Muhkam  (das  Sichere)  ein  Werk  in  der  Art 
des  kitäb  al-cain.  Er  fügte  auch,  die  Etymologien  (istikäkät)  die 
er  fand  und  die  Formänderungen  (tasärlf)  dazu.  al-Zamahsnn 
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hat  ein  Werk  geschrieben  über  die  Metapher  (magäz),  worin 
er  alle  Wörter  behandelte,  die  durch  die  primitiven  Araber 
metaphorisch  benützt  wurden.  at-Tacälibl  (gest.  ~)  hat  ein 
Buch  verfasst  fikh  al-luga  (die  Sprachkritik),  das  für  jeden 
Literaten,  der  sich  mit  Prosa  oder  Poesie  beschäftigt  sehr 
notwendig  ist;  denn  es  gibt  nicht  nur  die  erste  Bedeutung 
der  Wörter  an,  sondern  auch  wie  und  wann  die  Beduinen 
die  Wörter  benützten.  Wie  schwer  die  Bedeutungsunter- 
schiede sind,  kann  man  daraus  ersehen,  dass  ein  Wort  wie 
abjad  im  allgemeinen  weiss  bedeutet,  weiss  aber  von  einem 
Pferd  heisst  ashab,  von  einem  Menschen  azhar,  von  einem 
Schaf  amlah.  Wenn  man  solche  Wörter  verkehrt  anwendet, 
macht  man  schwerere  Sprachfehler  (lahn),  als  wenn  man 
einen  Fehler  gegen  das  fräb  begeht.  Es  gebe  für  Studierende 
verschiedene  kleine  Kompendien,  die  leicht  auswendig  zu 
lernen  sind,  von  Wörtern  die  verschiedene  Bedeutung  haben, 
so  al-Alfäz  (die  Wörter)  von  Ibn  Sikklt  (gest.  §ff)  und  al- 
Faslh  (der  Beredte)  von  Taclab  ')  (gest.  f^). 

cilm  al-bajän  (die  Rhetorik). 

Die  Rhetorik  ist  im  Islam,  nach  Ibn  Faldün,  ziemlich 
modern.  Sie  tritt  erst  auf  nach  den  andern  Sprachwissen- 
schaften. Sie  selbst  ist  auch  eine  Sprachwissenschaft,  denn 
sie  befasst  sich  mit  Wörtern.  Die  Sprache  der  Araber  ist 
sehr  umfassend  und  durch  die  Schönheit  ihrer  Syntax  und 
die  Feinheit  ihres  Ausdruckes  ausgezeichnet.  Wenn  man 
z.B.  sagt:  zaidun  gä°anl  so  ist  das  verschieden  von  gä°anl 
zaidun,  denn  das  wichtigste  Wort  steht  immer  voran  im 
Satz,  sodass  im  ersten  Fall  der  Nachdruk  auf  der  Person 
liegt  nicht  auf  der  Handlung,  im  zweiten  Fall  das  Gehen 


1)  Taclab  und  Muhammed  Mubarrad  sagt  Mascüdl  (Prairies  d'or  VIII. 
S.  234)  besiegelten  die  literarische  Bildung.  Taclab  war  das  Haupt  der 
küfische  Schule,  Mubarrad  war  das  Haupt  der  Schule  von  Basra. 
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dem  Sprechenden  am  meisten  interessiert.  Einzelne  Wörter, 
oder  Wörter  im  Zusammenhang,  können  mehr  ausdrücken 
als  ihrer  gewöhnlichen  Bedeutung  entspricht.  Oft  wird  ein 
Wort  ausgesprochen,  während  man  nur  eine  Qualität  des 
Objektes  meint,  die  durch  das  Wort  angedeutet  wird.  Wenn 
z.  B.  gesagt  wird,  Zaid  ist  ein  Löwe,  so  wirt  mit  dem  Wort 
Löwe  nicht  auf  das  Tier  hingewiesen,  sondern  auf  eine 
Qualität  dieses  Tieres  nämlich  seinen  Mut,  und  diese  Qualität 
wird  von  Zaid  ausgesagt.  Diese  Figur  wird  isticära  (Metapher) 
genannt.  Eine  andere  Figur  ist  die,  dass  man  durch  Zusammen- 
stellung von  Wörtern  auf  die  nicht  genannte  Ursache  hin- 
deutet, deren  Folge  der  gesprochene  Satz  ist,  Wenn  man 
z.B.  sagt:  zaidun  katlru'r-ramäd,  Zaid  ist  freigebig  sogar 
mit  Asche,  so  deutet  man  auf  seinen  Edelmut  und  seine 
Gastfreiheit  hin,  von  denen  der  ausgesagte  Satz  die  Folge 
ist.  Die  Rhetorik  ist  in  drei  Klassen  geteilt.  Die  erste  Klasse 
untersucht  die  Bedingungen  und  Umstände  (hai'ät  wa  ahwäl), 
wodurch  die  Wörter  ihre  richtige  Bedeutung  erlangen.  Sie 
heisst  die  Wissenschaft  der  Eloquenz  (ihn  al-baläga).  Die 
zweite  Klasse  untersucht  die  Bedeutungen  die  implicite 
durch  die  Wörter  involviert  werden.  Sie  befasst  sich  mit 
den  Metaphern  (al-isticära  wa'1-kinäja)  und  heisst  Erklärung 
(lim  al-bajän).  Die  dritte  Klasse  behandelt  den  Schmuck 
der  Rede,  wie  die  Reimprosa  (sagc),  die  die  Sätze  einteilt, 
das  Wortspiel  (at-tagnlsu  jusäbihu  baina  alfäzihi),  den 
Parallelismus  in  Reim  und  Metrum  (at-tarslcu  jakt.acu)  und 
das  Benützen  von  Wörtern  mit  doppelter  Bedeutung,  deren 
entferntere  Bedeutung  man  meint  (at-taurija)  das  ist  die  Wis- 
senschaft des  Satzschmuckes  (cilm  al-badf).  Gafar  b.  Jahjä  '), 


1)  Dies  ist  wohl  Gafar  b.  Jahja,  der  Mutawakkic  von  Harun  ar-RasId, 
wie   auch   de  Slane  meint.  Von  Gafar  b.  Jahjä  sagt  Mascüdl:   Prairies 
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ai-Gähiz  ')  (gest.  §f£)  und  Kudäma  b.  Gafar  (gest.  j£f)  und 
Andere  haben  die  Rhetorik,  aber  ungenügend,  behandelt. 
Allmählig  aber  wurden  die  Probleme  eingehender  studiert. 
Sakkäkl  (gest.  rrh)  hat  dann  daraus  das  beste  genommen 
und  das  Ergebnis  in  Kapitel  geordnet.  Sein  Buch  heisst  al- 
misbäh  (die  Fackel).  Seine  Nachfolger  haben  sein  Buch 
exzerpiert  und  diese  Grundrisse  sind  jezt  am  meisten 
in  Gebrauch.  So  das  kitäb  al-misbäh  von  Ibn  Mälik  und 
das  kitäb  al-Idäh,  (das  Buch  der  Verdeutlichung)  von  Galäl 
ad-Dln  al-KazwInl  (gest.  j^). 

cilm  al-adab  (die  Wissenschaft  der  schönen. Literatur). 

Die  Ausübung  der  Wissenschaft  der  schönen  Literatur 
verleiht  die  Fähigkeit,  Prosa  und  Poesie  verfassen  zu  kön- 
nen in  der  Art  der  alten  Araber.  Wir  haben  von  unseren 
Lehrern  gehört,  dass  die  Basis  und  Säule  dieser  Wissen- 
schaft vier  Sammlungen  sind,  nämlich  das  adab  al-kätib, 
das  adab  des  Sekretärs  von  Ibn  Kutaiba  (gest.  f^f),  das 
kämil  (das  Vollkommene)  von  al-Mubarrad  (gest.  fff),  das 
kitäb  al-bajän  wa't-tabjln  (Erklärung  und  Andeutung)  von 
al-Gähiz  und  das  kitäb  al-nawädir  (das  Bach  der  gramma- 
tikalischen Seltenheiten)  von  Abu  cAll  al-Käll  al-Bagdädi 2) 
(gest.  fff).  Alle  anderen  Bücher  basieren  auf  diesen  vier 
Sammlungen.  Der  Gesang  gehörte  in  der  ersten  Zeit  des 
Islams   zum   adab,    da    er   als  Melodie  des  Gedichtes  mit 


d'or  VI.  368,  er  sei  ein  wissenschaftlicher  Mensch  und  der  Spekulation 
zugetan. 

1)  al-örähiz  (d.  h.  der  Glotzäugige)  war  einer  jener  Muctaziliten,  die 
sich  speziell  mit  dem  Problem  des  Imämats  beschäftigten.  Er  hat  dar- 
über verschiedene  Abhandlungen  geschrieben.  Vgl.  Mascüdi  VI.  S.  Er 
war  Stifter  einer  eigenen  Sekte,  die  Gähizijja.  Vgl.  über  ihn  Sahras- 
tänl,  Ilaarbriicker  S.  77. 

2)  „Der  eigentliche  Begründer  der  Sprachwissenschaft  in  Spanien". 
Brockclmann:  Gesch.  d.  arab.  Lit.  I.  S.   132. 
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mit  dem  Gedicht  im  Zusammenhang  stand.  Unter  den  cAbbä- 
siden  übten  viele  Sekretäre  und  auch  die  vornehmsten  Höf- 
linge den  Gesang  aus,  ohne  nur  in  etwas  ihren  guten  Ruf 
zu  schädigen.  Der  Eädi  Abu  1-Farag  al-Isbahäni  (gest.  fff) 
hat  in  seinem  kitäb  al-agänl  eine  Menge  Geschichten  der 
alten  Araber  gesamelt;  auch  ihre  Lieder,  ihre  Genealogien, 
ihre  berühmtesten  Schlachttage  und  ihre  Dynastien.  Die 
Grundlage  seines  Buches  bilden  die  hundert  Lieder,  die  die 
Sänger  von  Härün  ar-Rasid  für  diesen  ausgewählt  hatten. 
Das  kitäb  al-agänl  ist  ein  "Werk,  dem  kein  anderes  Buch 
nahe  kommt,  meint  Ibn  Haldün.  Der  Freund  der  Literatur 
muss  zu  diesem  Buch  hinaufsteigen  und  bei  ihm  verweilen. 
Heute  aber,  sagt  Ibn  Haldün,  findet  man  dieses  Buch  nir- 
gends mehr. 


KAPITEL  IV. 
Die  Traditionswisseiiscliaften  111. 

cilm  at-tasawwuf  (der  Süflsmus). 

Obgleich  Ibn  Haldün  den  Süflsmus  nicht  in  seine  Ein- 
teilung der  Wissenschaften  aufgenommen  hat,' so  ist  er  ihm 
doch   eine  Wissenschaft,   und   er  bespricht  ihn  ausführlich. 

Der  Süflsmus,  sagt  Ibn  Haldün,  ist  eine  islamische  Wissen- 
schaft. Er  ist  sozusagen  mit  dem  Islam  geboren.  Sowohl 
unter  den  vornehmsten  Genossen  als  auch  in  den  späteren 
Generationen  wurde  der  Süflsmus  für  den  Weg  der  Wahrheit 
und  der  guten  Führung  gehalten.  Sein  Prinzip  ist,  sich  ganz 
dem  Dienste  Gottes  zu  ergeben  und  von  den  Menschen  los- 
gelöst sich  frei  zu  halten  von  dem,  wonach  das  vulgus  strebt: 
Sinnesgenuss,  Reichtum  und  Ehre.  So  verhielten  sich  auch 
alle  Genossen  und  die  ersten  Generationen.  Später  erst,  als 
die  Menschen  sich  weltlichen  Beschäftigungen  zuwandten, 
nannte  man  diejenigen,  die  ihr  Leben  Gott  widmeten,  Süfls. 
al-Kusahi  ')  sagt,  dass  es  nicht  möglich  scheine,  für  das 
Wort  Süfl  nach  den  Regeln  der  Analogie  eine  arabische 
Etymologie  zu  finden.  Er  meint,  wahrscheinlich  sei  es  ein 
Beiname  (lakab),  es  herzuleiten  von  safä  (Reinheit)  suffa 
(Bank)  oder  saff  (Reihe)  sei  unrichtig,  da  die  grammatikalische 


1)  al-Kusairi  (gest.  4*8/io5e)  bekannt  durch  sein  Sendschreiben  an 
alle  Süfls  gerichtet  „ein  Grundpfeiler  des  Süflsmus".  S.  Merx,  Idee 
u.  Grundlinien  e.  allg.  Gesch.  der  Myst.,  Heidelberg  4893.  —  Die  Stelle 
befindet  sich  in  der  Risäla.  Ausgabe  v.  1870,  auf  Seite  148. 
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Analogie  es  nicht  zulasse.  Auch  meint  al-Kusairi,  dass  die 
Süf  Is  sich  nicht  mehr  als  andere  mit  Wolle  (süf)  zu  kleiden 
pflegten,  sodass  auch  diejenigen,  die  es  von  diesem  Wort  her- 
leiten wollen,  Unrecht  haben.  Dagegen  bemerkt  Ibn  Haldün : 
Es  ist  am  wahrscheinlichsten,  dass  es  von  süf  kommt,  da 
die  Süfls  im  Gegensatz  zu  den  Menschen,  die  sich  in  prunk- 
volle Gewändern  kleideten,  sich  im  allgemeinen  mit  wolle- 
nen Stoffen  bedeckten. 

Was  Ibn  Haldün  über  den  Ursprung  des  Namen  Süfl 
behauptet,  ist  im  allgemeinen  wohl  richtig.  Wann  aber  der 
Name  Süfl  aufgekommen  ist,  ist  nicht  genau  festzustellen. 
Gäml ')  sagt,  der  erste,  der  den  Namen  Süfl  getragen  hat, 
ist  Abu  Häsim  von  Küfa  gewesen,  auch  Häggl  Hallfa  in 
seinem  Lexikon  meint  das  und  gibt  als  Datum  für  Abu 
Häsims  Tod  das  Jahr  150  an.  Kusairl  sagt  in  seiner  Risäla  2), 
dass  man  die  Frommsten  in  den  frühesten  Zeiten  des  Islams 
Zähid  und  cÄbid  nannte.  Nach  der  Sektenbildung  aber  hatte 
jede  Sekte  ihren  Zähid.  Dann  benannte  man  zur  Unterschei- 
dung diejenigen,  die  sich  treu  nach  der  Sunna  richteten 
und  sich  jedenfalls  in  Gottes  Gegenwart  hielten,  mit  dem 
Namen  tasawwuf.  Diese  ehrwürdigen  Männer  waren  unter 
diesem  Namen  bekannt  vor  dem  Ende  des  zweiten  Jahr- 
hunderts d.  H. 

Die  Etymologie  des  Wortes  Süfl  steht  jetzt  wohl  fest, 
und  man  gibt  Ibn  Haldün  recht,  obgleich  sich  Merx  in 
seiner  Hede  „Idee  und  Grundlinien",  sich  gerade  stützend 
auf  die  durch  Ibn  Holdün  angeführten  Wörter  von  Kusairi, 
für  vocpoc  erklärt  hatte.  Schon  Tholuck  und  dann  de  Sacy, 
im  Journal  des  Savants  1821,  hatten  sich  für  die  Herleitung 
des  Wortes  von   süf,  Wolle,  erklärt.  Gegen  Merx  hat  sich 


1)  Siehe:  de  Sacy,  Notices  et  Etraits  XII,  372. 

2)  Seite  9. 
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dann  Nöldeke  l)  gerichtet,  er  sagt  u.a.:  „Ich  habe  mehrfach 
gelesen,  der  oder  der  habe  eine  gubba  min  süf2),  einen 
wollenen  Rock  getragen,  wo  es  sich  um  einen  Anzug  von 
geringem  Wert  oder  die  Kleidung  des  gemeinen  Mannes 
handelt.  Solche  Tracht  legte  nun  aber  der  Muslim  an,  der 
sich  der  Askese  widmete".  Auch  weist  Nöldeke  darauf  hin, 
dass  der  persische  Sprauchgebrauch  dem  arabischen  gleicht. 
Man  nennt  im  Persischen  einen  Asketen  bisweilen  pasmlne 
püs,  der  in  Wolle  Gekleidete.  Die  Süfls  selbst  leiten  ihren 
Namen  meist  von  safa,  Reinheit,  her.  Auch  jetzt  ist  diese 
Etymologie  im  Orient  vorherrschend.  Im  kasf  ■  al-mahgüb  ;t) 
steht,  dass  der  Name  Süfl  keine  gültige  etymologische  Her- 
leitung zulässt,  weil  der  Süfismus  viel  zu  erhaben  sei,  um 
einen  allgemeinen  Begriff  zuzulassen,  wovon  er  hergeleitet 
werden  könnte. 

Ibn  Haldün  sagt  weiter:  Nun  unterscheiden  sich  die 
Süfls  von  den  gewöhnlichen  Menschen  nicht  nur  durch  ihr 
einsames  Leben,  das  sie  ganz  Gott  widmen,  sondern  sie 
haben  auch  die  Fähigkeit,  den  Zustand  der  Ekstase  zu  er- 
reichen. Hiermit  verhält  es  sich  wie  folgt:  Der  Mensch 
unterscheidet  sich  darin  von  den  Tieren,  dass  er  zwei  Arten 
Empfindungen  hat,  einmal,  die  Empfindung  von  Wissen- 
schaften und  Kentnissen  über  das  Gewisse  und  Ungewisse, 
von  Zweifel  und  Wahrheit,  zweitens,  die  subjektiven  Empfin- 
dungen (idräk  li'1-ahwäl  al-kä'ima)  z.  B.  von  Freude,  Schmerz, 
Beklemmung,  Heiterkeit.  Die  Empfindungen  geben  wieder 
Anlass   zu   neuen   Empfindungen,   so  z.  B.  die  Empfindung 

1)  ZDMG.  1894,  S.  45. 

2)  Mascüdi:  Prairies  d'or  Bd.  IV.,  S.  193  beschriebt  die  Kleidung 
'Omars  als  bestehend  aus  einem  wollenen  Rock,  geflickt  mit  Leder 
und  anderen  Sachen  und  einem  Mantel. 

3)  Vgl.  Kashf  al  Mahjub,  translated  by  Nicholson  S.  30.  —  Auch 
Kusairi  hat  diese  Meinung,  Risäla  S.  148. 


von  etwas  Schmerzhaftem  oder  Angenehmem  verursacht  diu 
Empfindung  des  Schmerzes  oder  der  Freude.  So  geht  es  auch 
dem  Novizen  (murld)  in  seinen  geistigen  Anstrengungen 
(mugähada).  Jede  solche  Anstrengung  hat  als  Resultat  einen 
Zustand,  der  entweder  ein  Zustand  der  Gottesfrömmigkeit  ist, 
und  ein  solcher  Zustand  wird  durch  Wiederholung  eine  Stufe 
(makäm)  für  den  Novizen  oder  eine  erworbene  Eigenschaft 
der  Seele  z.  B.  Schmerz  oder  Freude.  Der  Novize  steigt  nun 
von  Stufe  zu  Stufe,  bis  er  das  Tauhld  und  die  vollkommene 
Kenntnis  Gottes  erlangt,  eine  Grenze,  wo  die  Glückseligkeit 
erreicht  werden  kann,  dem  AVorte  Gottes  gemäss :  Wer  stirbt 
während  er  bezeugt,  dass  es  keinen  Gott  gibt  ausser  Allah, 
der  wird  in  das  Paradies  eintreten.  Das  Prinzip  des  Auf- 
steigens  für  den  Novizen  ist  Gehorsam  und  Aufrichtigkeit, 
der  Glaube  muss  vorhergehen  und  begleiten.  Wenn  ein  Fehler 
im  Resultat  vorkommt,  dann  muss  notwendigerweise  auf 
einer  früheren  Stufe  ein  Fehler  begangen  worden  sein, 
darum  muss  der  Novize  sich  Rechenschaft  von  all  seinen 
Taten  geben  und  ihre  Richtigkeit  untersuchen.  Die  Fehler- 
haftigkeit^ seiner  Taten  findet  der  Novize  durch  seinen  „Ge- 
schmack" (dauk).  Nur  sehr  wenig  Menschen  folgen  in  dieser 
Sache  den  Süfls,  denn  die  Nachlässigkeit  hierin  ist  beinahe 
allgemein,  die  meisten  begnügen  sich  damit,  ihre  Taten  zu 
messen  an  den  Vorschriften  der  Jurisprudenz. 

In  diesem  Abschnitt  gibt  Ibn  Haldün  seine  psychologische 
Erklärung  von  den  psychischen  Zuständen,  die  bei  den  Süfls 
vorkommen,  und  davon,  wie  es  möglich  ist,  dass  der  Novize 
sich  von  Stufe  zu  Stufe  erhebt  bis  an  das  Tauhld.  Das 
Wort  Tauhld  hat  eine  doppelte  Bedeutung,  erstens  bedeutet 
es  die  muslimische  Glaubenserklärung  der  Einheit  Gottes, 
zweitens  aber  hat  es  die  philosophische,  neuplatonische 
Bedeutung    der    Vereinigung    mit   dem    Unendlichen,    der 
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faffTourii;,  der  hccrig  der  a,7rXu<nt;  (in  der  christlichen  Mystik 
via  mystica,  annihilitatio).  Beide  Bedeutungen  scheinen  hier 
bei  Ibn  Haldün,  wie  übrigens  meistens  auch  bei  den  Süfls 
selbst,  vermischt. 

Das  Wort  dauk  ist  erklärt  durch  de  Sacy  '),  der  es  über- 
setzt durch  „lumiere  spirituelle". 

Die  muslimische  Auffassung  der  Mystik  hat  ihr  vollkom- 
menes Gegenstück  in  der  christlichen  Mystik.  Auch  da  hat 
der  Aspirant  erst  die  Wege  der  Reinigung  und  der  Erleuch- 
tung zu  betreten,  um  den  Weg  der  Einigung  zu  erreichen. 
Den  Ausgangspunkt  für  beide  Religionen  bildet  die  neu- 
platonische Mystik  des  Dionysius  Areopagita, 

Ibn  Haldün  fährt  fort:  Die  Süfls  haben  unter  sich  ein 
ganzes  System  von  technischen  Ausdrücken  geformt  für 
ihre  besonderen  Zustände.  Die  Wörter  sind  meistens  von 
einer  allgemein  bekannten  Bedeutung.  Wenn  wir  aber  Be- 
griffe benützen,  die  nicht  allgemein  bekannt  sind,  so  müs- 
sen wir  uns  mit  technischen  Ausdrücken  versehen,  die  eine 
Verständigung  ermöglichen.  So  haben  sich  die  Süfls  eine 
Wissenschaft  gebildet,  worüber  man  bei  anderen  Gelehrten 
kein  Wort  findet.  Diese  Wissenschaft  behandelt  also  die 
geistige  Anstrengung,  die  Rechenschaft  der  Seele  über  sich 
selbst,  den  „Geschmack",  die  Ekstase,  das  Aufsteigen  von 
„Geschmack"  zu  „Geschmack"  und  schliesslich  die  Erklärung 
der  Terminologie.  Verschiedene  Männer  haben  verschiedene 
Themata  des  Süfismus  behandelt.  So  hat  al-Muhäsibl 2)  (gest. 
fff)  geschrieben  über  die  Art  des  Gottesdienstes  und  der 
Rechenschaft  der  Seele,  wie  sowohl  positiv  als  negativ  sich 
die    Seele   verhalten   soll.    al-Kusairi    und    al-Suhrawardl 3) 


1)  Notices  et  Extraits  XII.  S.  315  Anm.  1. 

2)  Siehe  de  Sacy:  Notices  et  Extraits  XII,  S.  301. 

3)  Sihäb  ad-Dln  Jahjä  Suhrawardi  al-Maktül  (der  Getötete  der  Mar- 
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haben  in  ihren  Werken  den  „Geschmack"  und  die  Ekstase 
besprochen,  während  Gazzäli  in  seinem  Ihjä  die  beiden 
Gegenstände  vereinigt,  dabei  hat  er  auch  noch  die  süfische 
Terminologie  erklärt.  So  wurde  der  Süflsmus  im  Islam  eine 
Wissenschaft  deren  Prinzipien  in  Schriften  festgelegt  waren 
(mudawwan),  nachdem  er  erst  eine  fromme  Lebensweise 
und  sonst  nichts  gewesen  war,  und  seine  Grundsätze  sich 
nur  in  der  Brust  der  Menschen  befunden  hatten;  es  war 
also  alles  gerade  so  wie  mit  allen  anderen  islamischen 
Wissenschaften,  Koranexegese,  Hadlt  und  Jurisprudenz. 

Was  Ibn  Haldün  über  den  Anfang  des  Süflsmus  sagt, 
ist  richtig.  Der  Süflsmus  war  zuerst  nur  eine  fromme  Lebens- 
weise in  der  Brust  der  Menschen.  Es  war  bei  den  Muham- 
medanern  wie  bei  den  Christen,  und  man  kann  die  Worte, 
die  Ritter  l)  benützt,  um  den  Anfang  der  christlichen  Mystik 
zu  kennzeichnen,  ganz  genau  für  die  muslimische  Mystik 
übernehmen.  „Nachdem  die  Kirchenlehre  sich  entwickelt  hatte 
und  Gemeingut  der  Gläubigen  geworden  war,  suchte  man  auch 
wieder  eine  grössere  Tiefe  des  Glaubens  im  Gegensatz  zu  dem 
öffentlichen  Glauben,  weil  dieser  in  demselben  Grade,  in 
welcheuTer  auch  den  Oberflächlichsten  zugänglich  zu  sein 
schien,  den  Tieferstrebenden  ungenügend  erscheinen  mochte". 
Goldziher2)  meint,  dass  der  Asketismus  im  Islam  auch  be- 
sonders entstanden  ist  durch  grosse  Angst  vor  den  Höllen- 
strafen, die  im  Koran  so  anschaulich  beschrieben  sind,  und 
das  Bewusstsein  der  Sündigkeit. 

Die    Geschichte    der  Entwicklung   des  Süflsmus  ist  noch 


tyrer)  getötet  durch  den  Sohn  von  Salah  ad-Dln,  Malik  az-ZEhir  in 
Aleppo  587/iioi-  Er  war  der  Verfasser  des  Buches  hikmat  al-isräk  (die 
Philosophie  der  Erleuchtung). 

1)  Vgl.  Ueberweg.  Gr.  d.  Gesch.  d.  Phil.  Bd.  II.  S.  144  9e  Aufl. 

2)  Materialien    zur    Entwicklungsgeschichte    des    Süfisinus    "WZKM. 
XIII  S.  35. 
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nicht  ganz  klar.  Ich  kann  nur  mit  wenigen  Worten  hierauf 
eingehen.  In  einem  sehr  interessanten  Artikel:  A  historical 
enquiry  concerning  the  origin  and  development  of  Süfiism  '), 
hat  Nicholson  darauf  hingewiesen,  dass  die  ersten  Männer, 
die  dem  Süfismus  eine  theosophische  Färbung  gaben,  Abu 
Sulaimän  ad-Däränl  (gest.  215  H)  und  Dum-Nün  al-Misrl  (gest. 
245  H)  in  Syrien  und  in  Aegypten  lebten,  gerade  den  Ländern, 
worin  die  griechische  Wissenschaft  vorherrschend  war,  und 
das  Resultat  wozu  Nicholson  kommt  ist  folgendes:  Der 
Süfismus  in  seinem  theosophischen  Teil  ist  hauptsächlich 
ein  Produkt  der  griechischen  Spekulation.  Und  weiter  sagt 
er:  „Der  Ursprung  des  Süfismus  ist  nicht  zu  suchen  in 
Indien  oder  Persien,  man  muss  anerkennen,  dass  er  ein 
Produkt  der  Vereinigung  von  griechischen  Gedanken  und 
orientalischer  Religion  ist,  im  Besonderen  von  Neuplatonis- 
mus,  christlicher  Religion  und  Gnostizismus.  In  einem  un- 
garischen Vortrag :  A  Buddhismus  hatäsa  az  Iszlamra  2)  weist 
Goldziher,  ohne  die  griechisch-christlichen  Einflüsse  zuläugnen, 
auf  den  indischen  Charakter  im  Süfismus  hin.  Er  sagt  auch, 
dass  die  süfischen  Dogmata  nicht  in  ein  regelmässiges  System 
gebracht  werden  können  und  dass  sie  sich  in  verschiedenen 
Ländern  in  verschiedenen  Formen  manifestieren.  Er  führt 
an,  dass  die  Süfls  vom  Buddhismus  einige  äusserliche  Formen 
übernommen  haben,  z.  B.  den  Gebrauch  des  Rosenkranzes, 
und  weiter,  dass  in  Zentralasien,  in  Balh,  sich  die  erste 
süfische  Gemeinde  bildete,  wo  die  Muslimen  Gelegenheit 
hatten,  Beispiele  eines  heiligen  Lebenswandels  vom  Buddhis- 
mus zu  lernen.  Was  aber  die  Beeinflussung  der  Lehre  des 
Süfismus   durch   den   Buddhismus   betrifft,   so  scheint  mir 


-I)  JRAS.  190G  S.  302. 

2)  Ein  Auszug  aus  diesem  Vortrag  befindet  sich  in  JRAS.  1904  S.  125. 
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hier  grosse  Vorsicht  geboten,  Goldziher  vergleicht  das  süfische 
Fanä  mit  dem  buddhistischen  Nirwana.  Und  gewiss  ist  es 
wohl  möglich,  dass  der  Süfismus  diesen  Begriff  vom  Budd- 
hismus entliehen  hat.  Ein  Grund,  an  indischen  Einfluss  zu 
denken,  könnte  vielleicht  der  sein,  dass  der  Begriff  Fanä 
zum  ersten  Mal  bei  einem  Perser,  Bäjazld  Bistäml  vorkommt 
(Ibn  Haldün  erwähnt  das  Fanä  nicht).  Aber  andererseits  muss 
man  bedenken,  dass  es  im  Neu-Platonismns  einen  Begriff  gibt, 
der  mit  dem  süfischen  Fanä  identisch  ist,  während  zwischen 
dem  buddhistischen  und  süfischen  Begriff  nur  eine  Aehnlichkeit 
besteht.  Goldziher  gibt  selbst  zu,  dass  ein  Unterschied  besteht 
zwischen  Nirwana  und  Fanä.  Der  Süfl  versinkt  nicht  in  das 
qualitätslose  Nichts,  sondern  in  die  Omnipräsenz,  in  Gottes 
Allgegenwart.  Fanä  ist  also  ganz  genau  der  neu-platonische 
Begriff  der  sz<?tx<tic.  So  geht  es  beinahe  mit  allen  Ueberein- 
stimmungen  der  süfischen  und  buddhistischen  Lehre,  sie 
finden  sich  auch  zwischen  Süfismus  und  Neu-Platonismus. 
Goldziher  vergleicht  noch  den  Weg,  den  der  Süfi  durch- 
laufen und  die  Stufe,  die  er  erreichen  muss,  um  das  Ziel, 
das  fanä,  zu  gewinnen,  mit  dem  Wege  der  Buddhisten  und 
seinen  Stufen  (es  sind  im  Buddhismus  eigentlich  keine  Stufen 
sondern  Glieder).  Die  symbolische  Bedeutung  der  Wörter 
Weg  und  Stufe  liegt  sehr  auf  der  Hand,  man  findet  sie 
auch  in  der  christlichen  Mystik,  die  gleichfalls  vom  Neu- 
Platonismus  abhängig,  Einfluss  auf  den  Süfismus  ausgeübt 
hat  ').    Ob   der  Neu-Platonismus   möglicherweise  durch  den 


\)  Auch  in  Einzelheiten  sind  die  „Wege"  der  Süfis  und  der  christ- 
lichen Mystiker  wenig  verschieden ;  die  Wege  der  Süfis  und  der  Buddhisten 
haben  nur  wenig  Uebereinstimmung.  —  Umgekehrt  hat  die  muham- 
medanische  Mystik  wieder  Einfluss  auf  die  christliche  Mystik  gehabt, 
besonders  in  Spanien.  So  soll  Raymundus  Lullus  vieles  von  Ibn'Arabl 
übernommen  haben.  Lullus  hat  übrigens  im  Vorwort  seines  Werkchen 
„Eis  cent  noms  de  Deus",  zugegeben  den  Muhammedanern  gefolgt  zu 
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Buddhismus  beeinflust  ist,  ist  eine  andere  Frage,  woraut 
ich  hier  nicht  eingehen  kann,  jedenfalls  steht  dieses  fest, 
dass  in  der  Tendenz  Buddhismus  und  Neu-Platonismus  ganz 
verschieden  sind.  Und  dieser  Unterschied  besteht  auch 
zwischen  Buddhismus  und  Süfismus.  Der  Buddhismus  ist 
ein  System  ohne  Gott,  die  Süfis  dagegen  schauen  alles  in 
Gott  mit  einer  tiefen  Leidenschaft.  Um  ein  Beispiel  zu  gehen 
des  religiösen  Enthusiasmus  hei  den  Süfis  wähle  ich  die 
Wörter  von  Bäjazld  Bistäml,  die  ich  Nicholsons  ')  Aufsatz 
entlehne:  „Ich  ging  hinaus  in  die  Felder,  es  hatte  Liebe 
geregnet,  und  die  Erde  war  feucht.  Mein  Fuss  sank  in  die 
Liebe  hinein,  so  wie  der  Fuss  eines  Menschen  in  den  Schlamm 
sinkt". 

Die  besonderen  Eigentümlichkeiten  und  die  Hauptlehren 
des  Buddhismus  findet  man  im  Süfismus  nicht,  so  die  Haupt- 
theorie der  vier  Wahrheiten.  Es  scheint  mir  nun,  dass  alles 
Theoretische  im  Süfismus  hauptsächlich  vom  Neu-Platonismus 
ausgegangen  ist.  Die  spezifisch  neu-platonischen  Gedanken 
der  Emanationen  spielen  immer  eine  sehr  bedeutende  Rolle. 
Es  gibt  dann  wohl  Nebensächliches,  das  vom  Buddhismus 
herstammen  mag 2),  so  vielleicht  Sprachliches  z.  B.  Parabeln, 
die  den  buddhistischen  Mönchen  allgemein  bekannt  waren. 
Dieses  letzte  ist  noch  wenig  untersucht.  Interessant  ist  in 


haben,  gleichfalls  sagt  er,  dass  er  sein  „Libro  del  Amigo  y  del  Amado" 
in  der  Weise  der  Süfis  geschrieben  hat.  Man  siehe  Julian  Ribera  „Ori- 
genes  de  la  Filosofia  de  Raimundo  Lulio"  und  Miguel  Asin  „Mohidin" 
in  „Homenaje  a  Menendez  y  Pelayo"  T.  IL 

1)  Nicholson:  op  cit.  324.  —  Die  Wörter  befinden  sich  in  cAttär's 
Tadkirat  al-aulijä'.  I.  155.  9. 

2)  Aueh  Schreiner,  obgleich  er  meint,  dass  manches  bei  den  Süfl's 
aus  Indien  stammt,  sagt;  „Von  einer  literarischen  Beeinflussung  von 
dieser  Seite  kann  aber  nicht  die  Rede  sein,  denn  sogar  dasjenige,  was 
al-Berünl  in  dieser  Beziehung  bietet,  ist  ziemlich  dürftig  und  mit 
Philosophen! en  griechischen  Ursprunges  durchsetzt.  DZMG.  52.  S.  525. 
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dieser  Beziehung  die  Bemerkung,  die  Rhys  Davids  ')  gemacht 
hat,  dass  die  berühmte  Parabel  von  den  Blinden,  die  einen 
Elefanten  betasten,  aus  Bucldha's  Udäna  sich  in  der  klmijjä 
as-sacäda,  dem  Auszug  des  Ihjä  von  Gazzäll  befindet,  obgleich 
in  einer  anderen  Anwendung.  Diese  Parabel  findet  sich  nun 
auch  bei  Galäl  ad-Dln,  Rüml  jedoch  in  einer  anderen  Fas- 
sung, es  befinden  sich  nämlich  indische  Männer  in  einem 
dunklen  Zimmer  und  betasten  einen  Elefanten.  Auch  Sanä'l 
in  seinem  Buch  Hadlkatu'l-Haklkät  hat  diese  Parabel 2).  Sie 
war  vielleicht  allgemein  verbreitet. 

Den  Süfls  komt  wohl  kaum  eine  grosse  Originalität  zu, 
aber  doch  haben  sie  oft  die  neu-platonischen  Gedanken  ver- 
tieft. Vieles  von  den  griechischen  Theorien  bei  den  Süfls 
haben  sie  arabischen  Quellen  entnommen,  im  besonderen 
den  Mutakallimin,  auch  wohl  den  lauteren  Brüdern.  Origi- 
nell ist  dann  die  oft  wunderbare  Form  der  Gedanken  (und 
nicht  nur  in  der  Poesie,  so  ist  z.  B.  Gäml's  Lawä'lh  von 
einer  ganz  besonders  schönen  Ausdrucksweise),  obgleich 
auch  hier  Entleihungen  aus  dem  Neu-Platonismus  gemacht 
sind,  z.  B.  in  den  Bildern,  um  die  Emanation  zu  verdeut- 
lichen, und  vielleicht  die  Anregung  zur  erotisch-bacchana- 
lischen Ausdrucksweise  durch  Plotin  gegeben  ist,  wo  er 
sagt,  dass  die  Ekstase  nur  mit  der  Trunkenheit  und  dem 
Liebeswahnsinn  zu  vergleichen  ist. 

Ibn  Haldün  sagt :  Der  geistigen  Anstrengung  der  Zurück- 
gezogenheit (halwa)  und  dem  „dikr"  folgt  meistens  die  Ent- 
hüllung des  Schleiers  des  Sinnlichen  (kasf  higäb  al-hiss)  und 
die  Vision  von  göttlichen  Welten  (itläc  calä  cawälim  min 
amr  alläh),  deren  Wahrnehmung  mit  den  Sinnesorganen 
nicht  zu  erreichen  ist.  Das  Reich  der  Seele  ist  eine  dieser 


1)  Die  Uebersetzuno-  in  Browne'«  A  Lit.  Ilist.  of  P.  II  S.  319. 

2)  In  der  Januarnummer  1914  der  JEIAS. 


80 

göttlichen  Welten.  Die  Ursache,  dieser  Enthüllung  ist  die, 
dass  wenn  die  Seele  sich  in  sich  selbst  zurückzieht,  fort 
von  den  Sinnesempfindungen,  die  äusseren  sinnlichen  Zu- 
stände der  Seele  schwach  und  die  eigentlichen  inneren 
Zustände  stark  werden.  Zu  dieser  Abstumpfung  des  Sinn- 
lichen trägt  das  „dikr"  vieles  bei,- denn  dieses  ist  die  Nahrung 
für  das  Wachstum  der  Seele.  Die  Seele  wird  immer  kräftiger, 
bis  sie  am  Ende  aktuell  (suhüd)  wird,  nachdem  sie  poten- 
tiell (Wissen,  cilm)  gewesen  war.  Dann  wird  der  Schleier 
des  Sinnlichen  enthüllt  und  die  Seele  erlangt  die  volle  Kraft 
ihrer  Wesenheit  (nämlich  die  visionäre  Kraft).  Sie  empfängt 
dann  die  übersinnlichen  Gaben  (al-mawähib  ar-rabbänijja),  die 
göttlichen  Wahrheiten  (culüm  al-ladunnijja)  und  die  göttliche 
Erleuchtung  (al-fath  al-ilähl)  und  nähert  sich  der  höchsten 
Sphäre,  der  Sphäre  der  Engel,  die  sie  in  ihrer  Wahrheit 
kennen  lernt.  Die  Süfls,  die  diese  Stufe  erreicht  haben, 
sind  oft  auch  imstande,  Geschehnisse  wahrzunehmen,  ehe 
sie  eintreten,  und  sie  können  durch  die  Kraft  ihres  Willens 
untere  Wesenheiten  sich  dienstbar  machen.  Die  grössten 
Süfls  aber  legten  keinen  Wert  auf  diese  Enthüllung  und 
wollten  nichts  davon  mitteilen '),  wenn  es  ihnen  nicht  durch 
Gott  befohlen  war,  ja  sie  glauben  sogar,  dass  was  ihnen 
geschah,  eine  mihnä  (eine  qualvolle  Prüfung)  ist  und  rufen 
Gottes  Hilfe  dagegen  an. 


1)  Andere  dagegen  sagen,  sie  können  nichts  davon  mitteilen.  Vgl. 
die  Stelle  in  Sacdl's  Gulistän  (ed.  Eastwick  S.  4),  wo  er  sagt.  Ein  Gottes- 
fürchtiger  hatte  seinen  Kopf  auf  die  Brust  der  Kontemplation  gesenkt 
und  war  im  Meer  der  Enthüllung  versunken.  Als  er  aus  diesem  Zustand 
zu  sich  kam,  fragte  ihn  einer  seiner  Freunde  neckisch  :  „welches  wunder- 
bare Geschenk  hast  du  mir  aus  diesem  Lustgarten  mitgebracht?"  Er 
sagte:  „ich  hatte  die  Absicht,  wenn  ich  die  Rozensträuche  erreichen 
sollte,  den  Schoss  meines  Gewandes  mit  Rosen  zu  füllen  als  Geschenk 
für  meine  Freunde.  Als  ich  aber  dahinkam,hat  der  Geruch  der  Rosen  mich 
so  berauscht,  dass  der  Saum  des  Gewandes  meiner  Hand  entfallen  ist." 
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Die  Genossen  des  Propheten,  meint  Ibn  Haldün,  hatten 
auch  ihren  Anteil  an  solchen  übersinnlichen  Gaben,  aber 
sie  legten  nicht  viel  Wert  darauf.  So  Abu  Bekr,  cOmar, 
cOtmän  und  cAll.  Viele  folgten  ihnen  in  dieser  Nichtachtung, 
al-Kusairi  erwähnt  sie  in  seiner  Risäla.  Die  späteren  Gene- 
rationen wandten  aber  im  allgemeinen  ihre  Bestrebungen 
der  Enthüllung  und  den  übersinnlichen  Visionen  zu.  Sie 
suchten  sie  zu  erreichen  durch  verschiedene  Arten  von 
Exerzitien  (rijädat),  je  nachdem  sie  andere  Methoden  hatten, 
zur  Tötung  der  Sinneskraft  und  zur  Kräftigung  der  Seele. 
Sie  meinten,  dass  auf  dem  Höhepunkt  der  Enthüllung  alle 
Wesenheiten  in  den  Visionen  beschlossen  lägen,  dass  vom 
grössten  Objekt  bis  zum  kleinsten  (min  al-cars  ila'ttas,  vom 
Thron  bis  an  den  leichten  Regen)  die  Essenzen  und  inneren 
Wahrheiten  bekannt  wurden.  So  sagt  nämlich  al-Gazzäll  in 
seinem  Ihjä  bei  der  Besprechung  der  Exercitatio.  Diese 
Enthüllung  ist  aber  nicht  perfekt  und  echt,  wenn  sie  nicht 
die  Folge  ist  von  der  Geradheit  der  Seele.  Die  visionäre  Kraft 
kommt  auch  vor,  bei  denen,  die  sich  aushungern  und  abge- 
sondert leben,  und  Zauberer  und  andere  besitzen  sie  bis- 
weilen, die  aber  die  Geradheit  der  Seele  nicht  erreicht  haben 
und  also  die  volkommene  Enthüllung  nicht  erreichen  können. 
Die  Gradheit  ist  der  Seele  notwendig,  wie  sie  einem  Spiegel 
notwendig  ist.  Auch  ein  konvexer  oder  konkaver  Spiegel 
spiegelt  die  Objekte,  aber  er  spiegelt  sie  nicht  in  ihrer 
wahren  Form.  Die  Süfls,  die  der  Enthüllung  einen  grossen 
Wert  zuerkannten,  haben  vieles  geredet  über  die  Wahr- 
heiten der  höheren  und  niederen  Wesen,  über  die  Engel, 
die  Seele,  den  Thron,  den  Stuhl.  Die  Laien  aber,  die  ihrer 
Methode  nicht  folgen,  können  ihre  Ekstase  nicht  verstehen. 
Die  Juristen  verwerfen  teilweise  ihre  Theorien,  teilweise 
nehmen  sie  sie  an,  aber  für  beide  Seiten  kann  kein  Beweis 

G 
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gegeben   werden,  da  es  sich  hier  um  Erfahrungen  handelt, 
die  von  rein  subjektiver  Natur  sind  (wigdänijja). 

Ibn  Haldün  fährt  fort :  Einige  süfischen  Schriftsteller  haben 
es  unternommen,  eine  Erklärung  zu  geben  von  den  Wesen- 
heiten und  von  ihrem  wahren  Aufsteigen  in  Stufen,  aber 
was  sie  uns  davon  mitteilen  ist  sehr  dunkel.  So  hat  al- 
Fargäni  (ungefähr  f~^0)  der  Kommentator  von  Ibn  al-Färid 
(gest.  y~),  in  seiner  Vorrede  zum  Kommentar  '■),  die  Ema- 
nation aus  dem  aktiven  Prinzip  erklärt  und  die  Stufen- 
reihe der  Wesen  demonstriert.  Er  meint,  alles  emaniert 
aus  der  Einheitsqualität  (sifat  al-wahdänijja)  die  die  Mani- 
festation (mazharj  der  Einheit  (al-ahadijja)  2j  ist.  Beide  ema- 
nieren aus  der  Wesenheit  der  Güte,  die  die  Idee  der  Ein- 
heit ist.  Sie  nennen  diese  Emanation  (sudür)  eine  Manifesta- 
tion (tagalllj  und  die  erste  Stufe  dieser  Manifestation  ist 
die  Selbstoffenbarung  der  AVesenbeit.  Diese  Wesenheit  hat 
vollkommene  Schöpfungskraft  und  man  schreibt  Gott  das 
Wort  zu:  „Ich  war  ein  verborgener  Schatz  und  ich  wollte 
bekannt  sein ;  ich  schuf  die  Kreaturen,  dass  sie  mich  kennen 
sollten".  Die  erste  Stufe  nennen  die  Süfls  die  Ideenwelt  (cälam 
al-macäni,  xövpo?  vovjtös),  die  vollkommene  Gegenwart,  al- 
hadrat  al-cama'ijja :1),  die  muhammedanische  Wahrheit.  In 
ihr  sind  die  Ideen  der  Eigenschaften,  die  Tafel,  die  Feder, 
die  Wahrheiten  aller  Propheten  und  die  Vollkommenheiten 
des  muhammeclanischen  Volkes.  Aus  dieser  Stufe  emaniert 
eine  Wahrheit  die  die  Sufis  al-hadrat  al-habä'ijja  4)  nennen, 
dies  ist  die  'Stufe  des  Abbildes  (mitäl,  eiluxov).  Aus  ihr  ema- 
nieren   der   Thron,   der  Stuhl,   dann   die  Sphäre,  die  Welt 

1)  zum  Kommentar  der  Ta'ijjat  al-kubra. 

2)  Die  ahadijja  ist  höher  als  die  wahdänijja.  Die  ahadijja  ist  der  Grund, 
die  Quelle,  die  wahdänijja  ist  die  Folge,  der  Fluss  der  Einheit. 

3)  camä'ijja  von  camä,  Wolke;  die  Wolke,  worin  Gott  sich  hüllt. 

4)  habä'ijja  von  habä'.  StofTpartikel. 
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der  Elemente  und  die  Welt  der  Zusammenstellung  (tarklb) 
dies  ist  die  Welt  der  Ansammlung  (ratak).  Wenn  aber  die 
Manifestation  eingetreten  ist,  dann  ist  es  die  Welt  der 
Scheidung  (fatak).  Dieses  System  wird  das  System  der  An- 
hänger der  Emanationen  genannt  oder  der  Manifestationen 
(mazähir)  oder  das  der  hadrät. 

Diese  Gedanken,  die  Ibn  Haldün  hier  anführt,  sind  eine 
Art  Neu-Platonismus.  Wir  sahen  oben  schon,  dass  nach 
Nicholson  der  Neu-Platonismus  einen  grossen  Einfluss  auf 
die  Gedanken  der  Süfls  gehabt  hat.  Den  Namen  des  be- 
rühmtesten Neu-Platonikers,  Plotin,  wird  man  allerdings 
nicht  oft  bei  den  Arabern  finden.  Man  findet  ihn  im  Fihrist  ')> 
dann  auch  bei  al-Kiftl 2).  In  sehr  vielen  Fällen  hat  man  aber 
den  Namen  Plotin  mit  dem  in  Konsonantenschrift  so  ähn- 
lichen Namen  Plato  verwechselt.  So  spricht  z.  B.  Ballnüs  n) 
im  kitäb  sirr  al-hallka  von  Aflätün  al-Kibti;  durch  diese 
Verwechslung  kommt  es  auch  wohl,  dass  Sahrastäm  einen 
Plato  den  Zweiten  nennt.  Gedanken  von  Plotin  findet  man 
dann  bei  Sahrastäni  unter  dem  Namen  du  al-jaunäni,  und 
die  sogenannte  Theologie  des  Aristoteles  4),  eine  Schrift,  die 
bei  den  Arabern  sehr  verbreitet  war,  ist  nichts  anderes  als 
ein  Auszug  aus  den  Enneaden.  Von  neu-platonischen  Ein- 
flüssen hat  die  arabische  Philosophie  sich  nie  freimachen 
können. 

Ueber  den  hier  durch  Ibn  Haldün  gegebenen  Ausschnitt 
von  Fargänl  sei  dann  noch  gesagt,  dass  es  hier  nicht  wie 
bei  Plotin  nur  ein  h  gibt,  sondern  zwei,  wie  bei  Iamblichus. 
Auch  Iamblichus  war  den  Arabern  bekannt  und  seine  Lehre 


1)  ed.  Flügel  S.  255. 

2)  Ausgabe  von  Lippert  S.  126  u.  217. 

3)  Siehe  de  Sacy:  Notices  et  Extraits  IV,  129. 

4)  Dieterici.  Die  sogenannte  Theologie  des  Aristoteles,  Leipzig  1882. 
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hat  eben  durch  die  mythologischen  Zutaten  im  Orient  wohl 
noch  mehr  Einfluss  gehabt  wie  die  des  Plotin,  sowie  über- 
haupt die  späteren  Neu-Platoniker  für  die  arabische  Philo- 
sophie eine  grosse  Bedeutung  haben,  besonders  auch  Proklus. 

Die  Emanation  findet  statt  wie  im  Neu-Platonismus,  erst 
der  vouc  dann  das  hSuXov  des  vovg,  die  Seele  (hier  ist  der 
Name  Seele  nicht  genannt).  Aus  der  Seele  emaniert  dann 
die  materielle  Welt  bei  den  Süfls,  gerade  so  wie  z.  B.  bei 
den  lauteren  Brüdern  ').  Im  Neu-Platonismus  kommt  diese 
Auffassung  auch  vor,  das  Gewöhnliche  bei  Plotin  ist  aber, 
dass  die  Materie  schon  vorhanden  ist  und  dass  die  Seele 
sich  mit  ihr  verbindet.  Man  findet  dann  noch  in  diesem 
Abschnitt  von  Ibn  Haldün  ausser  den  philosophischen  Be- 
nennungen al-ahadijja,  calam  al-macäni  u.s.w.  theologische 
Benennungen;  auf  christlicher  Seite  findet  man  diese  theo- 
logische Umdeutungen  bei  Dionysius  Areopagita  von  dem 
die  Araber  gewiss  viel  gelernt  haben.  Es  ist  interessant  zu 
sehen,  dass  einige  religiöse  Wesenheiten  wie  Tafel,  Feder, 
deren  Realität  nicht  ohne  Schwierigkeit  zu  behaupten  ist, 
hier  einen  Platz  im  Ideenreich  bekommen. 

Il)n  Haldün  sagt:  Für  Menschen,  die  logische  Schärfe  be- 
sitzen, ist  ein  Gerede  so  wie  das  von  al-Fargäni  zu  dunkel 
und  verschlossen ;  es  gibt  aber  Süf  Is,  sagt  er,  die  die  Theorie 
der  absoluten  Identität  (al-wahdat  al-mutalaka)  verkünden, 
und  diese  Theorie  ist  noch  befremdender  wie  die  erste.  Sie 
meinen  dass  alle  Wesenheiten  bis  in  ihre  kleinsten  Unterteile 
eine  Kraft  haben,  die  diese  ihre  Wesenheit  bestimmt,  sowohl 
in  ihrer  Materie  wie  in  ihrer  Form.  Die  Elemente  sind,  wie 
sie  sind,  durch  die  ihnen  innewohnende  Kraft,  und  ebenso 
ist  es  auch  mit  ihrer  Materie.  Die  nicht  einfachen  Substanzen 


])  Siehe    Dieterici :   Die   philosophischen    Bestrebungen    der   lauteren 
Brüder  in  ZDMG.  XV. 
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besitzen  ausser  der  Kraft  der  in  ihnen  eingeschlossenen 
Substanzen  noch  die  Kraft  ihrer  eigenen  Wesenheit.  So 
besitzt  die  Kraft  der  Mineralien  ausser  der  ihr  eigenen  Kraft 
noch  die  Kraft  und  die  vK-/j  (hajülä)  der  Elemente.  Die  Kraft 
der  Tiere  hat  ausser  sich  selbst  noch  die  Kraft  der  Minera- 
lien, und  die  Kraft  der  Menschen  noch  die  der  Tiere.  Die 
Kraft  der  Sphären  hat  dann  ausser  sich  noch  die  Kraft  der 
Menschen  und  in  gleicher  Weise  auch  die  seelische  Kraft. 
Die  Kraft  endlich,  die  alles  in  sich  schliesst,  ist  die  gött- 
liche Kraft,  die  in  allen  Wesenheiten  verbreitet  ist,  in  ihrem 
Ganzen  sowohl  wie  in  allen  Teilen.  Sie  umgibt  alles  von 
allen  Seiten,  nicht  nur  von  der  Seite  des  In-Erscheinung- 
tretens  oder  Verborgenwerdens,  sondern  auch  von  der  Seite 
der  Form  oder  der  Materie.  Alles  ist  eins  und  das  ist  die 
göttliche  Substanz,  an  sich  absolut  eins  und  unteilbar,  nur 
die  vergleichende  Beobachtung  ist  das  Unterscheidende.  Es 
ist  doch  deutlich  z.  B.  dass  die  tierische  Natur  ein  Teil  der 
menschlichen  Natur  ist.  Nun  vergleichen  die  Süfls  bisweilen 
dieses  Verhältnis  mit  dem  Verhältnis  von  Gattung  (gins, 
genus  proximum)  und  Art  (nauc,  differentiae  specificae)  so 
wie  es  vorher  beschrieben  worden  ist,  oder  mit  dem  Ver- 
hältnis vom  Ganzen  und  den  Teilen.  Sie  umgehen  aber 
immer  die  Begriffe  der  Zusammenstellung  und  der  Vielheit, 
denn  sie  meinen,  diese  Begriffe  entstehen  nur  durch  Ein- 
bildung und  Phantasie.  Nach  Ibn  Dihkän  hat  ihre  Theorie 
Analogie  in  der  Theorie  der  Physiker,  die  da  sagen:  Die 
Existenz  der  Farben  ist  bedingt  durch  die  des  Lichtes,  ohne 
das  Licht  würde  es  keine  Farben  geben  ').  Die  Süfls  nun 
meinen,   dass   alles  was  durch  die  Sinne  wahrnehmbar  ist, 


1)  Geläl  ad-Dln  ar-Rüml  sagt  in  „Der  Löwe  und  die  Tiere":  Es  gibt 
in  der  Aussenwelt  kein  Farben-Sehen  ohne  Licht,  so  ist  es  auch  mit 
den  geistigen  Farben  innerlich. 


86 

bedingt  wird  durch  die  Wahrnehmung.  So  sind  auch  alle 
Unterschiede  der  Dinge  bedingt  durch  das  Vorhandensein 
der  menschlichen  Empfindungskraft.  Nehmen  wir  also  an, 
dass  es  keine  Empfindungskraft  gebe,  so  würde  es  keine 
Unterschiede  geben  in  dem  Bestehenden ;  dasselbe  würde 
vielmehr  unteilbar  Eins  sein.  Das  Warme,  das  Kalte,  das 
Harte,  das  Weiche,  selbst  die  Erde,  das  Wasser,  das  Feuer, 
der  Himmel,  die  Sterne,  sie  alle  bestehen  nur  durch  das 
Empfinden  der  Sinnesorgane,  denn  die  Empfindung  hat  die 
Eigenart,  Unterscheidungen  zu  machen  in  dem,  was  an 
sich  keine  Differenzen  hat;  wäre  das  unterscheidende  Emp- 
finden nicht  da,  so  würde  es  nur  eine  Enpfindung  geben, 
die  Empfindung  des  Ichs.  Sie  vergleichen  diesen  Zustand 
mit  dem  Zustand  eines  Schlafenden,  für  den  alles,  was 
wahrnehmbar  ist,  nicht  besteht,  mit  Ausnahme  von  dem, 
was  er  in  seinen  Träumen  sieht.  Und  der  Wachende,  der 
keine  Empfindungen  hat,  würde  wie  der  Schlafende  sein. 
So  haben  sie  das  Empfinden,  das  mühim,  das  Trügerische, 
genannt.  Dies  ist  der  Auszug  ihrer  Theorie,  soweit  Ibn  Dihkän 
sie  andeutet.  Sie  ist  eine  Theorie,  die  schlecht  aufrecht  zu 
erhalten  ist,  denn  wir  sind  z.  B.  ganz  gewiss  (kätic)  von  der 
Existenz  eines  Landes,  woher  und  wohin  wir  reisen,  über- 
zeugt, obgleich  wir  es  mit  unseren  eigenen  Augen  nicht 
wahrnehmen,  und  von  der  Existenz  des  Himmels,  wenn  er 
mit  Wolken  bedeckt  ist,  und  der  der  Sterne  und  anderer 
unsichtbarer  Dinge.  Und  da  wir  Menschen  davon  intuitiv 
ganz  gewiss  sind,  so  soll  man  nicht  gegen  seinen  gesunden 
Menschenverstand  sprechen. 

Der  erste  Teil  der  hier  besprochenen  Theorie  geht  wieder 
zurück  auf  den  Neu-Platonismus.  Es  scheint  mir,  dass  be- 
sonders die  Lehre  des  Dionysius  Areopagita  hier  einen  Ein- 
fluss   gehabt   hat.   Dionysius  nämlich  behauptet,  dass  was 
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mehr  Attribute  hat,  auch  das  Höhere  ist,  dass  Gott  alle 
Attribute  in  sich  vereinigt  und  das  Alles-Umfassende  ist. 
Er  hat  aber  im  Widerspruch  mit  sich  selbst  auch  die  um- 
gekehrte Theorie,  und  es  ist  interessant  zu  sehen,  dass 
auch  diese  Theorie  im  Süfismus  vorkommt.  So  sagt  Gäml '), 
dass  man  eben  durch  fortwährende  Abstraktion  das  Höchste 
erreicht.  Was  Ibn  Haldün  berichtet  über  das  Verhältnis 
zwischen  Gott  und  Welt,  das  oft  verglichen  wird  mit  dem 
Verhältnis  vom  Ganzen  zu  den  Teilen,  findet  man  sehr 
schön  bei  Gäml2)  erklärt,  wo  er  sagt,  dass  die  Brüche  ein 
Halb,  ein  Drittel,  ein  Viertel  u.s.w.  bis  ins  Unendliche 
alle  potentiell  in  der  Eins  enthalten  sind,  obgleich  sie  erst, 
manifestiert  werden  durch  das  Aufzählen.  Gäml  fasst  auch 
Gott  auf  als  das  Substrat,  und  meint:  Da  alles  als  Prädikat 
ausgesagt  werden  kann,  muss  es  etwas  geben,  was  das 
Subjekt,  das  Substrat  der  Existenz  sein  kann,  dies  ist  Gott, 
Nicht  nur  ist  Gott  für  die  Süfis  das  Alles-Umfassende, 
er  ist  auch  das  einzig  wirklich  Seiende,  sagt  Ibn  Haldün. 
Diesen  Gedanken  kann  man  wohl  den  Kern  der  süfischen 
Lehre  nennen,  der  auch  in  allen  möglichen  Formen  bei  den 
Dichtern  vorkommt.  Dieser  Gedanke,  und  hier  unterscheidet 
sich  der  Süfismus  vom  Plotinischen  Neu-Platonismus,  ist  im 
Süfismus  mit  viel  grösserem  Nachdruck  betont.  Wie  Zeller 
behauptet,  gibt  es  bei  Plotin  noch  immer  eine  Würdigung 
der  sichtbaren  Welt,  die  Schönheit  und  Harmonie  der  Welt 
wird  gelobt;  obgleich  die  Welt  nur  eine  Abspiegelung  der 
Seele  in  der  Materie  ist,  sind  die  Züge  ihres  Urbildes  ihr 
doch  unverkennbar  aufgedrückt 3).  Im  Süfismus  nun,  hat, 
sowie   bei    den    christlichen   Neu-Platonikern   die  Welt  all 


1)  in  seinem  Lawa'ih,  ed.  Whinfield  S.  34. 

2)  op  cit.  S.  35. 

3)  Zeller:  Philosophie  der  Griechen,  Bd.  III,  2.  Ausgabe  S.  38. 
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ihren  Glanz  verloren,  sie  ist  eine  blosse  Illusion  geworden 
und  nichts  mehr. 

Wie  diese  Illusion  enstanden  ist,  darüber  äussern  die 
Süf  Is  sich  nur  sehr  wenig.  Man  spricht  da  wohl  vom  Schleier 
der  Sinne,  aber  sie  erklären  dieses  Bild  nicht,  auch  sagt 
man  in  der  Weise  von  Dionysius  Areopagita,  dass  die  Welt 
entsteht  durch  das  sich-Bekleiden  (libs)  Gottes  mit  den 
Eigenschaften  der  Substanzen,  oder  dass  das  Sein  sich  erst 
durch  seine  Kontradiktion,  das  Nichtsein,  offenbaren  konnte 
(Proklus),  und  dass  die  Welt  der  Reflex  des  Seins  auf  das 
Nichtsein  ist  (Plotin).  Hier  ist  die  Lösung  etwas  schärfer 
angedeutet  wie  gewöhnlich.  Die  Illusion  der  Welt  entsteht 
nämlich  durch  das  differenzierende  Wahrnehmen  der  Men- 
schen, das  Bewusstsein  macht  Unterscheidungen  in  dem,  was 
an  sich  selbst  qualitätslos  ist.  Eigentümlich  ist  es  zu  sehen 
dass  Ibn  Haldün  sich  mit  den  gleichen  Argumenten  gegen 
diese  Theorie  wendet,  womit  die  Gegner  von  Berkeley  sich 
gegen  dessen  esse  =  percipi  wandten:  Wir  glauben  doch, 
dass  die  Dinge  da  sind,  wenn  wir  sie  nicht  sehen,  unser 
gesunder  Menschenverstand  sagt  es  uns,  und  wenn  wir 
unserm  gesunden  Menschenverstand  nicht  trauen,  was  bleibt 
uns  anderes  übrig? 

Eine  absolut  subjektivistische  Theorie,  deren  Anhänger 
erklären,  dass  es  überhaupt  nichts  anderes  gibt,  wie  Wahr- 
nehmung, scheint  es  im  Islam  auch  gegeben  zu  haben. 
Gämi  nennt  diese  Theorie,  die  Theorie  der  Hasbänijja  ') 
oder  Süfistä'ijja.  Auch  im  kasf  al-mahgüb  werden  die  Sophisten 


1)  Die  Hasbänijja  werden  auch  einmal  bei  Ibn  cArabI  erwähnt;  sie 
sollten  die  Neuschöpfung  der  Welt  in  jedem  Moment  lebren  (eine  ganz 
gewöhnliche  muctazilitische  Theorie,  wie  wir  sahen,  die  auch  bei  den 
Süfls  vorkommt)  vgl.  Schreiner:  Betr.  z.  Gesch.  d.  theol.  Bew.  i.  Isl. 
ZDMG.  52  S.  525. 
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genannt.  Da  wird  ihnen  aber  nur  eine  absolute  Skepsis  zuge- 
schrieben und  hinzugefügt,  die  Sophisten  meinen,  dass  die 
Süfls  ihre  Lehre  huldigen.  Nach  Taftazänl  '),  der  ausführlich 
über  die  Skepsis  berichtet  zu  haben  scheint,  soll  es  eine 
Sekte  von  Skeptikern  gegeben  haben,  deren  Namen  schon 
bedeutungsvoll  ist,  die  cindijja  (von  cindl  =  bei  mir)  also 
wörtlich  die  Subjektivisten,  die  glauben  dass  die  Realitäten 
unseren  Meinungen  folgen,  sodass  das  was  wir  für  wahr 
halten,  wahr  ist. 

Ein  weiterer  subjektivistischer  Gedanke,  der  im  Süfismus 
bisweilen  vorkommt,  ist  die  Theorie  der  Relativität  des 
Bösen.  Im  Verhältnis  zum  einen  ist  Zaid  wie  ein  Satan, 
im  Verhältnis  zum  andern  ist  Zaid  wie  ein  Sultan,  sagt 
Galäl  ad-Din  ar-Rümi 2).  Gewöhnlich  haben  die  Süfls  über 
die  Natur  des  Bösen  die  neu-platonische  Auffassung;  das 
Böse  ist  ihnen  eine  blosse  negatio. 

Auch  der  positiven  Religion  gegenüber  besteht  bei  vielen 
Süfls,  im  besonderen  bei  den  persischen  eine  vollständige 
Skepsis;  so  soll  Galäl  ad-Din  ar-Rümi :1)  gesagt  haben,  dass 
er  mit  allen  dreiundsiebzig  Sekten  in  Uebereinstimmung 
sei,  weil  sie  alle  ehrlich  nach  Wahrheit  strebten.  Es  ist 
gerade  diese  Indifferenz,  die  den  grossen  Unterschied  aus- 
macht zwischen  Süfls  und  andren  Anhänger  religiöser  Dog- 
men wie  z.  B.  die  IsmäcllTs  4).  Diese  Skepsis  komt  auch  wohl 
bei  arabischen  Süfls  vor,  so  z.  B.  bei  Ibn  cArabi 3). 

Ibn  Haldün  fährt  fort:  In  den  späteren  Generationen  der 


1)  Siehe  Carra  de  Vaux:  Gazali  S.  116. 

2)  Die    Relativität  des  Guten  behauptet  al-gazzäll,  wo  er  das  aslah 
bekämpft,  Ihjä  S.  105  I. 

3)  Whinfield  in  Gäml's  Läwä'ih :  Introduction  S.  34. 

4)  Vgl.  Browne:  A  Literary  History  of  Persia  Bd.  I,  S.  423. 

5)  Siehe  das  Gedicht  in  Goldzihers  Zähiriten  S.  32.  Vgl.  auch  Omar 
Khayyam  ed.  Whinfield  S.  193,  287. 
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Snf'ls  gibt  es  einige  sehr  angesehenen  Männer,  die  behaupten, 
class  der  Novize  auch  bei  der  Enthüllung  einen  gewissen 
Anblick  (tawahhum)  der  Einheit  bekommt.  Diese  Stufe  wird 
von  ihnen  die  Stufe  der  Verbinding  genannt  (makäm  al- 
gamc).  Dann  steigt  der  Novize  auf  zur  Stufe  der  Unter- 
scheidung der  Wesenheiten,  und  diese  Stufe  nennen  sie 
die  Stufe  der  Scheidung  (makäm  al-fark),  und  das  ist  die 
Stufe,  wo  die  wirkliche  Wahrheit  erkannt  wird.  Der  Novize 
muss  notwendigerweise  diesen  Schritt  tun,  fort  von  der  Eini- 
gung. Dieser  Schritt  ist  schwer,  aber  tut  er  ihn  nicht,  dann 
ist  Gefahr  da,  dass  er  da  stehen  bleibt  und  seine  Sache 
verloren  ist. 

Diese  Theorie  habe  ich  nicht  finden  können.  Uebrigens 
ist  der  Terminus  gamc  gewöhnlich  genug  in  den  mystischen 
Schriften.  Er  steht  da  im  Gegensatz  zu  tafrika.  Im  kasf 
al-mahgüb  ')  gibt  es  einen  Abschnitt  über  diese  Begriffe ; 
da  werden  die  verschiedenen  Bedeutungen  des  Wortes 
gamc  aufgezählt.  Für  den  Süflsmus  bedeutet  im  allgemeinen 
gamc  so  in  Gott  versunken  sein,  dass  die  kraft  zu  handeln 
(kasb)  verloren  geht.  Alle  gewöhnlichen  Handlungen  sind 
tafrlka.  Ebenso  Gurgänl  in  seinen  Deflnitiones 2). 

Ibn  Haldün  sagt  weiter :  Es  gibt  viele  unter  diesen  späteren 
Süfls,  die  sich  beschäftigen  mit  der  Theorie  der  Enthüllung 
und  dem  Uebersinnlichen  und  die  zur  Doktrine  der  Inkar- 
nation (hulül)  gekommen  sind,  wie  al-Harawl 3)  (gest.  —^ ) 
in  seinem  Buch  der  Stufen  (kitäb  al-makämät),  Ibn  al-cArabi 
und  Ibn  al-Sabcln  und  ihre  Schüler,  ebenso  der  Dichter  Ibn 
al-Färid.  Die  Ahnen  dieser  Männer  aber  hatten  alle  in  Ver- 


1)  S.  252. 

2)  Ausgabe  Flügel  S.  80. 

3)  al-Harawi  soll  hanbalitische  Neigungen  gehabt  haben.  Er  hat  den 
Kaläm  bekämpft  s.  Goldziher  ZDMG  62. 
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bindung  gestanden  mit  dem  späteren  IsmäcIliten,  nämlich 
den  Räflditen,  die  an  die  Inkarnation  und  die  Göttlichkeit 
ihrer  Imäme  glaubten,  welche  Doktrine  im  Anfang  nicht 
bei  den  Süfls  verbreitet  war.  Süfls  und  Räflditen  machten 
gegenseitig  Anleihe  bei  einander ;  daher  glichen  sich  schliess- 
lich ihre  Lehren.  So  kam  bei  den  Süfls  die  Theorie  des  kutb 
(Pol)  auf,  darunter  verstanden  sie  das  Haupt  der  Einge- 
weihten (ra's  al-cärifin).  Es  ist  nicht  möglich,  meinen  sie, 
dass  einer  ihm  gleichkommt  auf  seiner  Stufe  an  Kenntnis 
bis  er  stirbt,  dann  hinterlässt  er  seine  Stufe  einem  anderen 
Eingeweihten.  Hieranf  deutet  auch  Ibn  Slnä  in  seinem  kitäb 
al-isärät  (das  Buch  der  Ratschläge)  im  Abschnitt  über  den 
Süflsmus  hin,  wenn  er  sagt:  Die  Majestät  der  göttlichen 
Wahrheit  ist  zu  erhaben,  als  dass  sie  gemeinsames  Eigen- 
tum (sirca)  wird,  für  jeden,  der  zu  ihr  eingeht,  nur  kann 
einer  nach  dem  andern  zu  ihr  kommen.  Für  eine  solche 
Theorie  gibt  es  weder  einen  Vernunftsgrund  noch  einen 
religiösen  Beweis,  es  ist  bloss  eitles  Gerede  und  gar  nichts 
anderes  wie  die  betreffende  räfiditische  Lehre.  Die  Süfls 
haben  dann  auch  abdäl  aufgestellt  neben  diesem  kutb,  die 
die  gleiche  Bedeutung  haben,  wie  die  nukabä'  in  der  sfiti- 
schen  Lehre.  Auch  haben  die  Süfls  das  Tragen  des  Bettel- 
gewandes (hirka)  bis  auf  cAll  zurückgeführt,  sodass  man 
es  für  ein  Fundament  ihrer  Lehre  halten  sollte,  was 
auch  eine  sfitische  Irrlehre  ist.  cAlI  unterschied  sich  durch 
keinen  besonderen  Anspruch  (nihla)  und  durch  keine  beson- 
dere Kleidung  von  den  Genossen.  Es  waren  Abu  Bekr  und 
cOmar,  die  nach  dem  Propheten  am  frommsten  waren. 

Um  auf  die  Uebereinstimmung  zwischen  sfitischen  und  spät- 
süfischen  Gedanken  hinzuweisen,  hat  Ibn  Haldün  Namen  ge- 
nannt von  Süfls,  die  echte  Araber  waren,  nicht  Perser.  Ueber 
Ibn   Sabcln   (gest.  yr^)  besitzen  wir  eine  Abhandlung  von 
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Mehren  ').  Die  Ansichten  im  Islam  über  Ibn  SabcIn  laufen  sehr 
auseinander.  Die  einen  verdammen  ihn  als  einen  Häretiker  und 
die  andern  lohen  seine  Frömmigkeit.  Ibn  Sabcm  gehörte  zu 
einer  der  vornehmsten  Familien  von  Spanien.  Der  Ruf  seiner 
Gelehrsamkeit  war  sehr  gross,  und  so  liess  Kaiser  Friedrich  II 
vier  philosophische  Fragen  an  ihn  richten.  Ibn  Sabcln  ver- 
brachte die  letzte  Zeit  seines  Lebens  in  Mekka,  denn  er 
wurde  gezwungen,  seiner  philosophischen  Ansichten  wegen 
Tunis,  wo  er  eine  Zeitlang  wohnte,  zu  verlassen.  Er  soll 
sich  in  Mekka  getötet  haben,  fünfundfünfzig  Jahre  alt. 

Ibn  al-Färid  ist  der  grösste  mystische  arabische  Dichter, 
der  einzige,  der  den  persischen  Mystikern  nahe  kommt. 
Man  hat  ihm  den  Beinamen  (lakab)  sultän  al-muhibbin  wa'l- 
cussäk  (der  Herrscher  der  Liebenden)  gegeben.  Ob  seine 
Gedichte  häretisch  sind  oder  nicht,  darüber  hat  es  einen 
grossen  Streit  gegeben  2). 

Auch  Ibn  al-cArabl,  (gest.  —  )  der  auf  die  spätere  Mystik 
einen  grossen  Einfluss  gehabt  hat,  (er  wird  durch  die  späteren 
Süfls  as-saih  al-akbar  genannt)  ist  oft  des  hulül  beschuldigt 
worden.  Die  Ansichten  über  ihn  laufen  sehr  auseinander; 
während  einige  sagen,  er  sei  ein  zindlk  la  saddik,  (ein 
Ketzer,  kein  Aufrichtiger)  meinten  andere,  er  sei  der  rä'is 
al-asfijä'i  (der  Häuptling  der  Reinen)  und  der  cikd  al-awlijä'i 
(die  Halskette  der  Heiligen) :1).  In  der  Sadarät  al-dahab  ver- 
teidigt man  ihn  gegen  die  Beschuldigung  des  hulül  und  man 
hehauptet,  dass  er  in  den  Futühät  al-makijja  (Kapitel  292) 
gesagt  hat,  dass  im  Diener  nichts  vom  Schöpfer  ist  und 
dass  der  Schöpfer  sich  im  Diener  nicht  inkarniert 4).  Er  hat 


1)  JAP.  14,  1879. 

2)  Nicholson:  Sadarätu'l-dahab  JRAS.  1906,  S.  800. 

3)  Nicholson:  op.  cit.  S.  808. 

4)  Nicholson:  op.  cit.  S.  833. 
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sich  auch  gegen  die  ahl  al-ittihäd,  die  nach  der  absoluten 
Vereinigung  mit  Gott  strebten,  gewandt  und  meinte,  „selbst 
Muhammed,  als  er  auf  seiner  nächtlichen  Reise  Gott  nahe  war, 
musste  auf  zwei  Bogen  Distanz  von  ihm  entfernt  bleiben".  ') 
Er  war  ein  mugtahid  mutlak.  Er  sagte:  „ich  kenne  den 
erhabensten  Namen  Gottes  und  ich  kenne  die  Chemie  durch 
Inspiration  und  nicht  durch  eigene  Kraft  (kasb)."  Auch  war 
er  Panpsychist.  Da  Alles  Gott  loben  muss,  muss  Alles  Gott 
kennen,  und  Alles  lebendig  sein,  meint  er  '-). 

Ob  und  inwieweit  die  Süfis  Anleihen  gemacht  haben  bei 
den  IsmäcTliten,  ist  nicht  so  leicht  zu  bestimmen,  wie  Ibn 
Haldün  meint.  Denn  er  weiss  nicht,  dass  beide  Parteien 
teilweise  von  gleichen  Voraussetzungen  ausgehen,  nämlich 
von  neu-platonischen  Gedanken.  3j  Eine  gegenseitige  Beein- 
flussung scheint  mir  aber  doch  sehr  wahrscheinlich ;  auch 
ist  es  möglich,  dass  bei  der  Aufstellung  ihrer  Hierarchie 
die  Stifts  durch  ismäcIlitische  Einflüsse  bestimmt  wurden. 
Eine  sehr  späte  Erscheinung  ist  die  Aufstellung  von  kutb 
und  abdäl  im  Süfismus  nicht.  Schon  im  ältesten  erhaltenen 
persischen  Traktat  über  den  Süfismus,  im  kasf  al-mahgub, 
(dessen  Verfasser  cAll  b.  cOtmän  al-Gulläbi  wahrscheinlich 
zwischen  465  und  469  H  gestorben  ist)  kommen  diese  Be- 
griffe vor.  Bäjazld  Bistäml  wird  schon  da  kutb  genannt, 
obgleich  ich  nicht  weiss,  ob  er  bei  seinen  Zeitgenossen 
unter  diesem  Namen  bekannt  war. 


1)  Fleischer:  Leipziger  Handschriften-Katalog  S.  493.  Siehe  auch 
Nicholson:  A  literary  History  of  the  Arabs. 

2)  Futühat  I  S.  800  Vgl.  Miguel  Asin  „Mohidin"  op  cit.  S.  237. 

3)  Es  scheint  mir  sehr  möglich  dass  die  geheimen  Gesellschaften  im 
Islam  durch  das  griechische  Mysterienwesen  beeinflusst  sind.  Auch 
vorher  hatte  die  neu-platonische  Philosophie  Anlass  gegeben,  zu  einer 
Wiedererlebung  des  Mysterienwesens.  Für  den  Einfluss  des  griechischen 
Mysterienwesens  auf  christliche  Gebrauche  vergleiche  man  :  E.  Hatch,The 
Iufiuence  of  Greek  Ideas  and  Usages  upön  the  Christian  Church,  Seite  283; 
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üio  nukabä,  bei  den  Sfiten  waren  in  der  Zeit  der  Omajjaden 
die  zwölf  Leiter  der  cabbäsidischen  Propaganda.  Warum  Ibn 
Haldün  die  abdäl  mit  dem  nukabä'  vergleicht,  ist  nicht  gut 
einzusehen,  denn  die  abdäl  sind  nur  Männer,  die  einen 
grossen  Grad  von  Heiligkeit  errecht  haben  1).  Die  süfische 
Hierarchie  2)  wird  an  verschiedenen  Stellen  verschieden  be- 
schrieben. Im  kasf  al-mahgüb  kommt  folgende  Einteilung 
vor :  Die  höchste  lebende  Autorität  im  Süfismus  heisst  kutb 
oder  gaut  (Hilfe),  weil  die  Unglücklichen  ihre  Zuflucht  bei 
ihm  suchen  (vgl.  Gurgänl:  Defmitiones),  dan  folgen  drei  nu- 
kabä', vier  autäd,  sieben  ab  rar,  vierzig  abdäl,  dreihundert 
ahjär.  Goldziher  in  der  Enzyclopädie  des  Islams  gibt  eine 
etwas  verschiedene  Einteilung.  Bei  sfitischen  Süfls  wird 
wohl  das  Tragen  der  hirka  auf  cAll  zurückgeführt,  im  käst 
al-mahgüb  finden  wir  aber  cOmar  als  den  ersten  genannt, 
der  eine  murakka'a  trug.  Nach  den  sunnitischen  Traditionen 
(so  bei  Buhäri)  steht  bekanntlich  von  allen  genannten  Ge- 
nossen Abu  Bekr  dem  Propheten  am  nächsten,  dann  folgen 
cOmar  und  cOtmän. 

Ibn  Haldün  sagt:  Die  orthodoxen  Muslimen  sind  auch 
soweit  gegangen,  alles  zu  widerlegen,  was  die  jüngeren 
Süfls  behaupten.  Die  Wahrheit  ist  aber,  dass  die  süfische 
Lehre  in  vier  Teile  geteilt  werden  kann.  Der  erste  Teil  ist  ihre 
Theorie  über  die  Purgation,  über  „Geschmack"  und  Ekstase, 
über  die  Verantwortung  der  Seele  sich  selbst  gegenüber, 
bis  der  „Geschmack"  zu  einer  Stufe  aufsteigt,  von  wo  aus 
andere  Stufen  erreicht  werden.  Der  zweite  Teil  ist  die  Ent- 
hüllung und  die  Vision  der  essentiellen  Wahrheiten  in  der 

1)  Eine  Vergleichung  der  abdäl  mit  den  ismäcIlitischen  hugag  würde 
mir  richtiger  scheinen.  Vgl.  für  die  Ismäclliten  de  Sacy :  Expose  de  la 
religion  des  Druzes 

2)  Siehe  über  die  süfische  Hierarchie:  E.  Blochet,  Etudes  sur  l'esote- 
risme  musulman,  JAP.  1902. 
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unsichtbaren  Welt,  sowie  die  göttlichen  Attribute,  der  Thron, 
der  Stuhl,  die  Engel,  Inspiration  und  Prophetismus  und  die 
Ordnung   der  Wesenheiten  bei   der   Emanation.   Der  dritte 
Teil  ist  die   Machtausübung  auf  verschiedene  Welten  und 
Substanzen  durch  wunderbare  Kräfte.  Der  vierte  Teil  besteht 
aus  ihren  technischen  Ausdrücken,   die   die   Süfls  satahät 
(ekstatische  Aeusserungen)  nennen,   deren  wörtlicher  Sinn 
undeutlich  ist.  Einige  von  diesen  Ausdrücken  hat  man  ver- 
worfen, andere  hat  man  angenommen,  wieder  andere  erklärt 
man  symbolisch.  Was  nun   die  Süfls  behaupten  über  den 
ersten  und  dritten  Teil,  ist  alles  absolut  wahr;  das  was  sie 
über  Ekstase  sagen  ist  nicht  zu  leugnen,  ebensowenig  das, 
was  sie  über  die  Wunderkräfte  sagen,  die  einige  besitzen 
und   die   Macht,  die  sie  ausüben  über  die  Wesenheiten  ob- 
gleich  einige  Gelehrte  es  bestritten  haben.  So  meinte  Abu 
Ishäk  al-Isfarä'inl '),  ein  Imäm  der  Ascariten,  solche  Wunder- 
kräfte  seien  zu  verwerfen,  da  sie  sonst  mit  den  Wundern 
der   Propheten   verwechselt  werden   könnten.  Die  berühm- 
testen  sunnitischen  Gelehrten  haben   dagegen   geltend  ge- 
macht, dass  einem  Wunder  (mucgiza)  eines  Propheten  immer 
ein  tahaddl  vorhergehen  müsse,  das  ist,  der  Prophet  erklärt 
vorher,    dass   ein  Wunder   stattfinden   wird.  Uebrigens  be- 
weisen    die    Vorkommnisse     selbst,    dass   viele    Menschen 
Wunderkräfre    besessen   haben,   so    die   Genossen   und  die 
angesehensten  Männer  der  ersten  muslimischen  Zeiten.  Was 
aber  den  zweiten  Teil  ihrer  Theorie  betrifft,  das  ist  zweifelhaft 
(nauc  min  al-mutasäbih),  die  Enthüllung  u.  s.  w.  beruht  allemal 
auf  interner  subjektiver  Evidenz  und  ist  nicht  zu  kontrol- 
lieren  durch  Aussenstehende.   Auch   ihre  termini  technici 
helfen   uns   nicht  diese    subjektiven  Erscheinungen  kennen 


1)  Genannt  al-ustäd,  der  Lehrer  gest.  4l8/i02v 
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zu  lernen,  da  sie  nicht  benützt  werden  in  ihrer  konven- 
tionellen, meistens  auf  Materielles  hinweisenden  Bedeutung. 
Wir  müssen  uns  nicht  zuviel  mit  solchen  Dingen  beschäf- 
tigen und  sie  gerade  so  lassen,  wie  man  die  zweifelhafte 
Stellen  des  Korans  lässt.  Wenn  Gott  einem  eine  Auffassung 
solcher  Wörter  gibt,  die  nicht  in  Streit  mit  dem  wörtlichen 
Sinn  des  Gesetzes  ist,  was  für  eine  beglückende  Ehre  ist 
das  für  ihn,  meint  Ibn  Haldün.  Ueber  den  vierten  Teil  ist 
dieses  zu  sagen:  Die  Gelehrten  machen  im  allgemeinen  den 
Süfls  heftige  Vorwürfe  über  ihre  Satahät.  Um  aber  den 
Süfls  gerecht  zu  werden,  muss  man  bedenken,  dass  diese 
Mystiker  Menschen  sind,  die  abwesend  sind  vom  Sinnlichen 
und  sich  ganz  durch  ihre  Inspiration  beherrschen  lassen,  in 
einem  solchen  Zustand  sprechen  sie  andere  Wörter  als  sie 
beabsichtigen.  Wer  aber  durch  eine  höhere  Macht  gezwungen 
wird,  dem  soll  man  verzeihen.  Wenn  also  einer,  dessen 
Vorzüge  bekannt  sind,  sich  zu  solchen  Ausdrücken  verleiten 
lässt,  ist  er  zu  entschuldigen,  umsomehr,  als  wie  wir  sagten, 
es  ihm  unmöglich  ist,  seinen  Zustand  exakt  in  Worten  aus- 
zudrücken. Wenn  aber  ein  Unbekannter  solche  Ausdrücke 
benützt,  is  er  zu  tadeln,  da  wir  nicht  wissen  können,  wie 
wir  seine  Worte  zu  interpretieren  haben.  Auch  wenn  einer, 
ohne  unter  höheren  Mächten  zu  stehen,  solche  Ausdrücke 
verwendet,  kann  man  ihm  nicht  verzeihen.  Darum  haben  die 
Juristen  al-Halläg  zum  Tode  verurteilt,  weil  er  solche  Worte 
sprach,  während  er  absolut  Meister  seines  Zustandes  war. 
Die  älteren  Süfls,  die  in  der  Risäla  von  al-Kusain  vor- 
kommen, erkannten,  nach  Ibn  Haldün,  auch  darum  den 
Visionen  keinen  Wert  zu,  weil  sie  meinten,  dass  diese  nur 
seelische  Perzeptionen  seien,  ergo  geschaffen,  nicht  ewig 
(mahlük,  hadlt),  auch  glaubten  sie,  dass  nicht  alles  Seiende 
sich  durch  die  menschliche  Seele  umfassen  lasse. 
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Ueber  diesen  letzten  Paragraphen  von  Ibn  Haldün  ist 
wenig  zu  sagen.  Ibn  Haldün  nimmt  hier  den  Süfls  gegen- 
über einen  ziemlich  milden  Standpunkt  ein.  Ein  richtiges 
Kriterium  gibt  es  natürlich  nicht,  wann  ein  Süf  I,  der  satahät 
äussert,  zu  verurteilen  ist,  denn  es  ist  wohl  schwer  für 
seine  Richter,  zu  bestimmen,  ob  der  betreffende  Süfl  unter 
höherer  Macht  stand  oder  nicht.  Ueber  al-Halläg  (getötet  7^7) 
findet  man  vieles  in  der  arabischen  und  besonders  in  der 
persischen  Literatur.  Die  arabischen  Quellen  findet  man  bei 
v.  Kremer  ')  und  Schreiner 2) ;  in  Browne's  A  literary  His- 
tory  of  Persia  gibt  es  eine  ausgezeichnete  Darstellung  von 
al-Halläg.  Für  die  späteren  persischen  Süfls  ist  er  ein 
grosser  Heiliger  und  sein  einziger  Fehler  war,  sagt  man, 
dass  er  die  höchste  Wahrheit  verkündet  hat.  Auch  ein 
Mann  wie  al-Gazzäll  hat  al-Halläg  gegen  die  Beschuldigung 
der  Häretik  verteidigt.  Bei  seinen  Lebzeiten  wurden  schon 
al-Halläg  von  vielen  als  Heilig  anerkannt,  doch  war  die 
allgemeinere  Ansicht,  dass  er  nur  ein  Betrüger  sei. 

Man  sieht,  dass  Ibn  Haldün  die  karämät  nicht  verwirft 
und  hierin  stimmt  er  mit  beinahe  allen  Muslimen  überein. 
Nur  die  meisten  Muctaziliten  und  einige  wenige  Ascariten 
sind  Gegner  der  karämät 3) ;  andrerseits  aber  auch  ein  Zähmt 
wie  Ibn  Hazm  4).  Wo  aber  der  Unterschied  liegt  zwischen 
den  Wundern  der  Propheten  und  denen  der  Heiligen,  dar- 
über gibt  es  verschiedene  Auffassungen.  Oft  nimmt  man 
überhaupt  keinen  sachlichen  Unterschied  an.  Man  nennt 
aber  das  Wunder  des  Heiligen  immer  karäma,  nicht  mucgiza 
wie  beim  Propheten.  Die  Lehre  des  Tahaddl  ist  wohl  keine 


1)  v.  Kremer:  Geschichte  der  herrschenden  Ideen  des  Islams.  S.  70. 

2)  Schreiner:  Beitr.  z.  Gesch.  d.  theol.  Beweg,  i.  Islam  ZDMG.  52.  S.  468. 

3)  Vgl.  Goldziher:  Mohammedanische  Studien  Bd.  II,  373  ff. 

4)  Schreiner:  op.  cit.  S.  475. 
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allgemein  anerkannte  Lehre.  Das  Wort  Tahaddl  kommt 
nicht  einmal  bei  Lane  vor,  wohl  aber  bei  Dozy,  der  auf  die 
Stellen  bei  Ibn  Haldün  verweist.  Im  Westen  aber  scheint 
diese  Theorie  verbreitet  gewesen  zu  sein,  denn  auch  nach 
Ibn  Hazm  gilt  ein  Wunder  nur  dann  als  Beweis  für  die 
Wahrheit  eines  Propheten,  wenn  dieser  seine  Zeitgenossen 
aufgefordert  hat,  ihm  nachzuahmnen,  dies  ihnen  aber  nicht 
gelungen  ist  ')• 

Schliesslich  behandelt  Ibn  Haldün  das  cilm  tacblr  al-ru'jä' 
(die  Wissenschaft  der  Traumdeutung). 

Er  meint:  Die  Wissenschaft  der  Traumdeutung  ist  eine 
islamische.  Obgleich  sie  vor  dem  Islam  bestanden  hat,  so 
müssen  uns  die  islamischen  Theorien  genügen.  Josef  erklärte 
Träume,  ebenso,  wie  es  im  Sahlh  steht,  Muhammed  und  Abu 
Bekr.  Der  Traum  gehört  zu  den  Perzeptionsarten  der  ver- 
borgenen Welt.  Die  guten  Träume,  sagte  der  Prophet,  ge- 
hören zu  den  sechsundvierzig  Teilen  des  Prophetentums. 
Die  erste  Inspiration,  die  Muhammed  empfing  war  ein 
Traumgesicht  2j.  Es  gibt  zwei  Arten  von  Träumen,  die 
guten  und  die  verworrenen.  Sie  bestehen  beide  aus  Bildern, 
die  während  des  Schlafes  gesehen  werden.  Aber  während 
die  guten  Traumbilder  vom  intellektuellen  Geist  (al-rüh  al- 
caklijja)  herrühren,  sind  die  verworrenen  Träume  nur  Bilder, 
die  die  Erinnerung  während  des  Wachseins  aufbewahrt 
hatte.  Man  kann  auch  die  Träume  so  einteilen,  wie  das 
im  Sahlh  geschieht:  In  Träume,  die  von  Gott  kommen, 
diese  sind  absolut  deutlich  und  brauchen  keine  Interpreta- 
tion;  in   Träume,   die   durch   einen  Engel  eingegeben  sind, 


1)  Schreiner:  op.  cit.  S.  475. 

2)  Muhammed  sah  den  Engel  Gabriel  der  ihm  die  bekannten  Worte : 
„Lies,  im  Namen  deines  Gottes  der  dich  erschuf  u. s.w."  zurief,  den  Anfang 
der  sechsundneunzigsten  Süra. 
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diese  brauchen  Interpretation,  und  in  solche,  die  durch  einen 
Dämon  eingeblasen  werden.  Die  Wissenschaft  der  Traum- 
deutung besteht  aus  allgemeinen  Grundsätzen,  worauf  der 
Erklärer  seine  Deutung  basiert.  Dieselben  Begriffe  haben 
oft  in  der  Traumdeutung  verschiedene  Bedeutung.  Welche 
Bedeutung  der  Erklärer  anwenden  soll,  hängt  ab  vom  Zu- 
sammenhang, den .  der  Erklärer  als  bestehend  empfindet. 
Er  empfindet  das,  teilweise  in  wachem  Zustande,  teilweise 
im  Schlafe,  immer  gehört  dazu  eine  instinktive  Begabung. 
Muhammed  b.  Sirin  ')  (gest.  j^)  war  einer  der  berühm- 
testen Traumdeuter.  Von  ihm  stammen  die  Grundsätze 
her.  Nach  ihm  hat  al-Kirmäni  ein  Buch  geschrieben.  Im 
Magrib  werden  jetzt  die  Bücher  von  Ibn  Abu  Tälib  al- 
Kairawänl  viel  benützt.  Die  Wissenschaft  der  Traumdeutung 
hat  etwas  vom  Glanz  des  Prophetentums,  wegen  der  Ver- 
wandschaft zwischen  beiden,  wie  wir  im  Sahlh  lesen. 


1)  Muhammed  b.  Sirin  war  ein  berühmter  Traditionarier.  Es  ist 
fraglich,  ob  das  ihm  zugeschriebene  Buch  über  Traumdeutung,  al-gawämic, 
von  ihm  herrührt. 


ERRATUM. 
S.  1.  Z.  19  lies  Almohaden  statt  Almohaden. 


LEBENSLAUF. 


Ich,  Simof  vax  den  Bergh,  bin  geboren  den  16ten  November 
1882,  zu  Osch  (Holland),  als  Sohn  des  Fabrikbesitzers  (jetz 
Rentier)  Isaäc  van  den  bergh  und  seiner  Ehefrau  Clara 
van  den  Bergh — van  Leer.  Ich  bin  jüdischer  Konfession. 
Ich  besuchte  die  Elementarschule  zu  's  Hertogenbosch,  und 
später  zu  Rotterdam,  wohin  wir  1890  zogen.  Im  Jahre  1894 
wurde  ich  zum  Gymnasium  in  Rotterdam  zugelassen.  Von 
1897  bis  1902  besuchte  ich  das  Gymnasium  in  Haarlem, 
das  ich  aber  ohne  Abiturium  verliess.  Von  1902  bis  1903 
lebte  ich  in  Brüssel.  Von  1903  bis  190-1  war  ich  Hörer  an 
der  Londoner  Universität  und  studierte  Philosophie.  Im 
Wintersemester  1904—1905  war  ich  an  der  Wiener  Uni- 
versität. Dann  ging  ich  nach  Holland,  und  im  Juli  machte 
ich  mein  Abiturium  in  Utrecht.  Die  nächsten  zwei  Jahre 
studierte  ich  Philosophie,  ein  Jahr  in  München,  und  ein 
Jahr  in  Berlin.  Im  Wintersemester  1907 — 1908  begann  ich 
meine  orientalischen  Studien  bei  Herrn  Professor  Reckendorf 
in  Freiburg  i.  Br.  In  Freiburg  i.  Br.  verweilte  ich  zwei  Jahr. 
Dann  studierte  ich  ein  Jahr  in  Berlin,  und  hörte  Orientalia 
bei  den  Herren  Professoren  Barth,  Delitzsch,  Erman,  Hart- 
mann, Mittwoch  und  Sachau.  Im  September  1910  hieratete 
ich  Frl.  Sonja  Pokrojski  aus  Suwalki  (Russland).  Von  Oktober 
1910  bis  November  1911  studierte  ich  wieder  in  Freiburg  i.  Br. 

Meinen  verehrten  Lehrern,  besonders  Herrn  Professor 
Reckendorf  sage  ich  meinen  aufrichtigsten  Dank. 


i 
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